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PRESENTACION
La conmemoración del V Centennrio nos ha traído una
avalanchn inconteníble de libros y textos que desde uno u offo
punto de vista y en todos los tonos posibles se han referido a l.a
realidad indígern. Gran parte de esta producción, Itay que reco-
nocerlo, ha provocado, con su retórica cansona y repetitiva,
construidn afuerza de consignas carentes de análisis, una suerte
de devaluación teórica. Ello se revela con particulnrfuerzp cwtn-
do ha llegado el momento de afrontar temas tan delicados y
sutiles como la insurgencia o la resistencia india, en los que la
emotividad y el empuje contenüo de siglos de represiones, han
impedido un acercatniento pon¿erado.
Afortunadamente, para el autor y para nosotros, Iectores,
este libro de Patricio Guerrero, se edita fuera de este contexto, y
nos sentimos autorizados para ckisificarlo cotno un producto
"post-quinto-centenario". De esta mnnera podremas contar con
uru atrnósfera más seretut y objetiva para aprecinr el rigor de sus
afirm.aciones con respecto a los mecanismos de insurgencia de
los indígenas andinos de Zumbahua.
Esperamos que el efecto y el servicio sea mttyor de este
modo.
El aporte, y tatnbién el mérito, radica en Ia tarea de inter-
pretación, que une adecuadamente Ia descripción con el aruílisis
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en torno a rn temafocalizador: Ia insurgencia que no solo resiste
y se opone a los modelos foróneos de domitnción sino que crea
su propin raciotwlidad o saber generador de ruteves estructuras.
Quizds, en un climn de desarme de estucturas globales, y
de revalorización de la diversidad constirya un enfoque esperan-
zador este trabajo referido al hombre de Zunbahua.
Así, la historia, la culturay el saber de los pueblos podrán
ser considerad.os, no un obstóculo, sino un punto de partida para
la conformación de estrategias basadas en ln resistencia creativay
por ello eficaz.
José E. Juncosa
ABYA-YALA
Julio de 1993
INTRODUCCION
Antes de la llegada de los conquistadores, nuestro continente
era -según la visión del pueblo cuna- la ABYA-YALA (tierra en
plena madurez) en la que se expresaron formas de un saber con una
antigua raíz de siglos, que configuró una cultura profunda, de la cual
han quedado testimonios materiales y espirituales que no han podido
ser borrados a través del tiemPo.
La llegada de los conquistadores dio inicio a un proceso de
dominación que ha cambiado de formas y ha conducido a los pue-
blos indígenas a una condición de marginalidad todavía presente. La
visión de los pueblos indios como pueblos bárbaros, idólatras. sal-
vajes, primitivos, carentes de conocimiento y sin historia, fue el jus-
tificativo ideológico de los dominadores para desatar una guerra de
exterminio no solo de sus recursos naturales, sino esencialmente
para la liquidación de sus contenidos simbólicos y de su sabiduría,
que era negada para imponer una dominación que se quedaría a vivir
en la historia de nuestro continente.
Los pueblos indígenas, a pesar de las condiciones de opresión
a las que se les sometió, no fueron las víctimas pasivas que tan solo
resistieron la dominación, sino que esa raíz de ancestralidad de una
cultura de 20.000 años de historia, les permitió estructurar el núcleo
de una matriz indígena que se nutría de un saber, de una cultura que
desde la resistencia iba construyendo sus contenidos de insurgencia
futura que es la que hace posible su presencia actual y vital como
pueblo.
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El presente trabajo intenta discutir la insurgencia, no como una
categoría teórica, sino como la constatación del proceso de lucha que
están llevando adelante los pueblos indios. Creemos que no solo
resistieron la dominación, sino que desde su propia cotidianidad
fueron generando respuestas contra el poder dominante, dando
contenidos insurgentes a sus luchas.
Para poder enfrentar la hegemonía del poder y transformar las
estructuras sobre las que se erige, y más aún, para crear Ia sociedad
furura, no basta unicamente la sola resistencia, hay que rebasarla, ya
que la materialización de un proyecto de futuro solo será posible
insurgiendo contra ese poder. Esta constituye la hipótesis central que
guía este trabajo y parademostrarla nos hemos acercado al habitante
de "el mundo de los cóndores": el hombre de Zumbahua; para
aprender como está construyendo en el presente su saber, su
identidad y su cultura y como hace de ellos instrumentos de
insurgencia.
Buscamos entender lo andino desde una dimensión teórica y
política. Teórica, como una posibilidad que nos permite, como dice
Ramón, repensar el pasado así como el presente. política, para ver lo
andino como una respuesta a la racionalidad dominante que niega la
riqueza pluricuitural y multiétnica de nuestra realidad social; lo
andino se vuelve la respuesta necesaria para que el hecho social
negado se exprese, para que se muestre la racionalidad, las ideas, el
saber, la cultura de los "vencidos", para entender dialécticamente el
proceso inintemrmpido de lucha por su construcción como pueblo;l
construcción que se ha ido nutriendo de las distintas formas de
resistencia y que hoy, a través de la insurgencia de sus actores
vitales, hará posible la materializacion de su proyecto de futuro.
Lo andino también nos permite entender la rica diversidad, la
pluralidad y la unidad de nuestras realidades. Esto se muestra tanto
en la esfera de lo geográfico y lo ecológico, cuanto en lo social, en lo
simbólico y en lo cultural. Tanto en los escenarios geográficos y
Cfr. Ramón. 1990: 33
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ecológicos, así como en la estructuración de los espacios, esta rica
diversidad abarca desde las altas cumbres de las zonas de altura:
punas y páramos, -a las que simbólicamente llamamos el mundo de
los cóndores- hasta los espacios costeros e insulares o el pie del
monte amazónico. Esta diversidad configura, con sus diferencias,
una complementariedad, una unidad que es lo andino.
Es importante señalar que la unidad de lo andino no es una
unidad homogenizadora, sino que reconoce la existencia de una
multiplicidad de diversidades. Lo andino muestra un claro sentido de
unidad en la pluralidad y la diferencia y nos permite además repensar
nuestras sociedades desde esa perspectiva. Lo andino no se agota en
"lo indio". La misma configuración espacial y geográfica hizo
posible también una diversidad en el ámbito social y étnico; es por
ello que a partir de lo andino podemos entender también lo mestizo,
lo criollo, lo cholo, lo negro y ver las complejidades simbólicas que
se reflejan en las distintas relaciones interétnicas. Lo andino nos
permite en consecuencia, entender la diversidad y riqueza de nuestra
configuración multiétnica, en cuyo reconocimiento podemos
constatar la existencia de pueblos distintos, portadores de una cultura
con rasgos diversos y cargados de identidades propias.
Si bien lo andino no se agota en la especificidad de "lo indio",
hace posible un repensamiento de aquello. Flores Galindo muestra
como lo andino permite superar la connotación racista de este
término, -que nace de un error de apreciación del imaginario de
Colón- para sacarlo del margen de ia historia en que se encontraba y
hace que recupere la historicidad de un proceso milenario, para
repensar lo andino en términos de "civilización" tan igual a las de
otras culturas como los griegos o los chinos, a fin de poder superar
las abstracciones, desprendernos de las mitificaciones y aproxi-
marnos a las realidades históricas del presente.2
En el caso estudiado haremos referencia específica a los
pueblos indios, no porque pensemos que lo andino se agota allí,
Cfr. Flores Galindo. 1988: l2-13
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sino porque constituye una especificidad concreta. La analizaremos
dentro de las interrelaciones que establece a partir de sus contenidos
de identidad con la diversidad social y cultural con las que interacnía;
en consecuencia, veremos lo andino en su dimensión política, pues
los pueblos indios, al decir de Bonfil Batalla, constituyen unidades
sociales diferenciadas, con la capacidad de inventar y crear su propio
futuro.3 Esta perspectiva nos permite recuperar la historicidad
negada a los pueblos indios, como una forma de repensar el pasado,
para transformar el presente y construir el futuro, para verlos ya no
al margen de la historia, sino como activos constructores de ella.
El carácter de unidad, pluralidad y diversidad que se expresa
en lo andino, no resulta contradictorio con aquello que hemos carac-
terizado en este trabajo como el mundo de los cóndores. Esto hace
referencia simbólicamente; por un lado, al espacio en donde se
realiza el estudio, a esa especificidad geográfica y ecológica de los
pisos de altura: los fríos páramos de la zona de Zumbahua; y por
otro, a la significación simbólico política que el cóndor tiene en el
mundo andino como referente de libertad. cuya figura fue usurpada
por la sociedad nacional dominante encadenándola sobre el sol, en
un escudo que han construído como símbolo de una aparente liber-
tad. Al hablar del mundo de los cóndores lo hacemos en la pers-
pectiva política, como proyecto de futuro que permita la recuperación
de ese símbolo que para el mundo andino será siempre un referente
de liberación y lucha en la búsqueda de la construcción de una nueva
sociedad que reconozca la unidad, la diversidad y la diferencia.
Este trabajo pretende contribuir modestamente a la discusión
de ese camino en construcción que es lo andino y la utopía.
No concebimos a la utopía como la búsqueda de un futuro
incierto, que está en el espacio de lo imaginario, que se queda en el
ámbito de los sueños o los anbelos irrealizables. No es Ia ideali-
zación del pasado, ni el ilusorio retorno a lo mesiánico. La utopía,
no nace de un deseo quimérico sino de una realidad que se lucha por
Cfr. Bonfil Batalla. 1987:107
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transformar. Es la búsqueda de un futuro cada vez más posible y
realizable; pues se lo está construyendo desde las praxis socio cul-
turales o las acciones de lucha. La utopía, no está más allá del tiem-
po, de la historia o de la realidad, sino que trata de cambiarlos. La
utopía hace posible pensar la historia futura, pero transformando la
presente, que está cargada de dominación.
La utopía andina se hace cada vez más posible, pues se evi-
dencia un nuevo proceso de la historia, en el cual los pueblos indios
muestran su fuerza protagónica como constructores activos de ella.
De ahí que la la lucha por la utopía, sea una lucha contra la raz6n
colonial que negó a los pueblos indios la capacidad para pensar el
futuro. Pensar que la utopía es posible, es otra forma de insurgir
contra el poder y la dominación que buscan mantener un orden
inalterable. La utopía se muestra como proyecto alternativo para la
construcción de una nueva sociedad y una nueva historia que alterará
el orden imperante, pues es un proyecto de historia y sociedad dife-
rente, para que en esa diferencia seamos nosotros mismos y reafir-
memos nuestra identidad. Por ello es que la utopía andina, sólo
puede ser pensada desde la insurgencia, pues Io que se busca es la
construcción de una realidad distinta, que rompa las estructuras del
poder y la dominación imperantes. La insurgencia. como veremos
posteriormente, constituye el requeri miento para la materialización de
la utopía.
Entender lo andino y la utopía, desde sus dimensiones teóricas
y políticas, plantea la necesidad de un acercamiento más vital a los
propios actores societales; en este caso, a los pueblos del mundo de
los cóndores. Para ello intentamos abordar lo que es el saber, la
identidad y la cultura desde la propia visión y significación que
tienen para el hombre de Zumbahua. Solo un real acercamiento a su
propia realidad y a su racionalidad nos permitirá comprender como
se representan a sí mismos y como estructuran su imaginario; como
se interrelacionan sus contenidos simbólicos presentes en sus mitos,
leyendas, sueños, así como en sus praxis productivas, en sus
formas de organización social, en su ideologí4 en todo aquello que
colectivamente generan; así como también en sus conflictividades, en
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sus asimetrías. en sus luchas, en sus utopías, en sus proyectos de
futuro. Es por esto que nos acercamos a su realidad desde su propia
palabra, buscando aprender como los indígenas en los páramos de
Zumbahua construyen su saber, su identidad y su cultura; por ello
iremos intercalando algunos testimonios que nos muestran los conte-
nidos de ese saber profundo y las cargas de insurgencia que encier-
ran para orientar su lucha Dresente.
Nos parece necesario, a 500 años de dominación, hacer una
relectura de lo indígena para no verlos más como los "vencidos". los
que están siempre resistiendo; sino como activos constructores de la
historia, con su fterza insurgente para la formulación de proyectos
de futuro. Queremos también en este trabajo hacer un homenaje a la
lucha de los pueblos indígenas que desde hace 500 años han estado
avanzando desde la resistencia a la insurgencia, la que hará posible la
construcción de la utopía.
Finalmente, no queremos dejar de expresar nuestro agrade-
cimiento a los compañeros indígenas de Zumbahua, que durante esta
investigación, en los fríos páramos de la zona, nos ofrecieron el
calor de sus fogones para aprender de su sabiduría; en especial a
Joselino Ante, fundador de las escuelas indígenas, inagotable lucha-
dor por la causa de su pueblo; a Manuel Toapanta, de los Jatun
Cabildo y que condujo la lucha de los indígenas del Coropaxi du-
rante el levantamiento de junio de 1990; a Julian Tucumbi, cantor
inagotable de su pueblo; a Juan José Caisaguano, viejo luchador y
dirigente del MCCH; al P. Javier Herrán y a AngelRamírez, que me
ayudaron a acercarme al sistema de escuelas indígenas y a ver la
dimensión de su lucha; a todos los compañeros pintores de Tigua, de
Casa Quemada, del Quilotoa que están dando luz y color a la
memoria; a todos los compañeros indígenas que me enseñaron la
fuerza insurgente de su saber. También a Fernando Rosero, por toda
la ayuda brindada. A Fernando Botero, por las orientaciones dadas
en las conversaciones personales, por sus críticas llenas de obje-
tividad y profundidad científica, que las asuminos no sólo para la
realización de este trabajo, sino como guía en el futuro. Igualmente
las críticas y observaciones constructivas hechas por Emilia Ferraro,
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a quien agradecemos además por la paciente lectura y corrección de
este material, así como por el apoyo brindado para su publicación. Y
a mi compañera, que con tanta ternura ha ido aportando a la supe-
ración de mis errores y me ha ayudado a aclarar mis reflexiones,
pero sobre todo por la alegía de compartir los sueños y la lucha por
cambiar la vida.
APROXIMACIONES TEORICAS
Saber y memoria en el mundo de los cóndores
La necesidad de responder a la continua dialéctica de la
realidad, obliga al hombre a estructurar respuestas vitales desde su
praxis cotidiana, las que se irán configurando como ejes construc-
tores de su racionalidad, permitiéndole producir una imagen sobre sí
mismo y afirmar su conciencia como pueblo. Esa es la matriz que
regula su racionalidad colectiva. I
El mundo andino estructuró una racionalidad propia que se
nutrió de una carga de ancestralidad profunda. Una racionalidad
acumulada colectivamente a través de un largo proceso histórico, con
la cual los pueblos indios de nuestro continente fueron construyén-
dose a sí mismos y haciendo posible su reproducción y pervivencia,
a pesar del proceso de desestructuración que impuso la conquista,
--esencialmente en el plano de la racionalidad- a fin de viabilizar el
ejercicio de la dominación.
Crain muestra que esa carga o raíz de ancestralidad, --o lo que
Bourdieu llama "el habitus"- es el resultado de la capacidad de
racionalidad del hombre para recuperar aquello que su memoria
histórica preserva para hacer que se convierta en referente parala
acción presente.2 Así va estructurando "el acumulado social de su
existencia", como lo llamó Lumbreras,3 que hace posible que un
pueblo vaya construyendo sus propios recursos culturales y además
I
2
3
Cfr. Lumbreras. 1990a: 55
Cfr. Crain. 1989: 61
Cfr. 1990. Op. cit.: 57
141 EL SABER DEL MUNDo DE LoS coNDoRES
que los vaya manejando acorde a su propia racionalidad en la inter-
acción social o simbólica, permitiendo nutrir su patrimonio histórico
y que se preserve en el futuro.
El acumulado social de la existencia de los pueblos indios se
fue construyendo desde su saber y su hacer cotidiano. Entendemos
lo cotidiano, como el espacio donde el hombre articula su vida. Es
allí donde se realiza la globalidad de la praxis humana, en donde el
saber del hombre produce sus sentidos y su riqueza simbólica. Es
sólo en la vivencia de la praxis del diario vivir, como puede gene-
rarse la cultura y estructurarse la identidad; pues lo cotidiano muestra
nítidamente la diversidad y las diferencias, donde el saber y la
cultura expresan su especificidad, sus propios contenidos y a su vez
aquello que los hace distintos. Lo cotidiano en consecuencia, no
puede verse como una instancia inamovible, sino que muestra una
dimensión dialéctica. Es también un proceso en construcción con-
tinua que se realiza y recrea constantemente.
Lo cotidiano es el espacio para la realizaci1n humana y para la
realización histórica; pues la vivencia del saber y la praxis del
hombre estián cargadas de historicidad. También en el diario vivir se
va construyendo la historia. Por Io tanto, lo cotidiano es además el
espacio para la producción de lo político y lo ideólogico. Fue desde
la cotidianidad que los pueblos indios generaron respuestas de
resistencia frente a la dominación en el pasado. Hoy también, desde
la cotidianidad, encuentran condiciones para la insurgencia que les
permite construirse su futuro.
La racionalidad andina en consecuencia, es el resultado, la
producción socialmente necesaria de la coúdiana praxis creadora de
sus pueblos. Allí se encuentra una carga acumulada de contenidos
simbólicos mantenidos en la memoria colectiva, que son recreados
conforme a las cambiantes necesidades de la historia. Es quizá por
ello que los pueblos indígenas no han podido ser liquidados aún
APROXIMACIONES TEORICAS / 15
después de cinco siglos en que se ha mantenido "el idioma cultural
de la injuria".a
Al saber, por lo tanto, lo entendemos "Jmo lu producciónsimbólica de significaciones, de sentidos, de formulaciones, de
interpretaciones, así como también de praxis.s El saber no solo se
muestra como representación del pensamiento, sino que además se
vuelve un instrumento para la lucha, para que los contenidos
simbólicos se mantengan frente a la dominación hegemónica de la
sociedad nacional. Esta concepción política del saber nos permite
verlo no solo como un instrumento pasivo para la pervivencia,
afirmación y construcción de la identidad, sino también como un
instrumento insurgente, necesario para la manifestación de los
objetivos por los que lucha el pueblo que lo genera. El saber se
vuelve en consecuencia un instrumento para la construcción del
futuro. Es por ello que creemos que en el saber se encierran
contenidos simbólicos para la insurgencia.
El saber de los pueblos indígenas, debe ser entendido desde
su propia práxis; no desde la racionalidad dominante, sino como
pueblos con un saber de profunda fuerza creadora, que como dice
Guerra Bravo "[...] retoman sus tradiciones, prácticas, valores y
saberes no solo para resistir, sino para abrirse un lugar en la estruc-
tura que los domina."6 Pensamos que ese abrirse un lugar, no solo
resistiendo, será posible unicamente cuando el saber, como producto
de la creación colectiva de un pueblo, cuando todo ese acumulado
social, insurja contra el poder y la dominación y permita la trans-
formación de su existencia.
En todas las dimensiones de su vida,el hombre hace visible
una forma del saber, el que se muestra como un instrumento útil y
necesario; es por ello que se lo preserva en la memoria colectiva,
pero no como una atadura que lo inmoviliza en el pasado, sino como
Cfr. Muratorio. 1987: 19
Cfr. Guerra Bravo. 1990: 69
Idem:75
Á
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un instrumento dialéctico que hace posible encontrar en el pasado
referentes para el presente y el futuro.
A partir del hecho colonial, los pueblos indígenas se articu-
laron con la racionalidad de la sociedad dominante y lo hicieron
desde sus raíces de ancestralidad. Pero su saber tuvo que reade-
cuarse a un nuevo condicionamiento histórico marcado por la
dominación y el conflicto y desde allí han ido estructurando una
identidad que afirma bu autenticidad y a la vez los diferencia. El
saber y Ia identidad no son por tanto substancias que se han man-
tenido incontaminadas, sino que al estar en la historia se han ido
afirmando en la confrontación con el otro. Hoy los pueblos indios
muestran la capacidad de tomar del saber del otro, todo aquello que
sea necesario para preservarse como pueblos y convertirlo también
en una arma insurgente contra Ia dominación. Es con esa nueva
dimensión política que en este trabajo entenderemos el saber.
La cultura como construcción dialéctica
La cultura es posible porque existen seres concretos que la
producen, que la generan, pues existe una realidad en transfor-
mación permanente a ia cual seres vitales deben estar articulados. En
consecuencia, la cultura es también una respuesta dialéctica, una
creación continua que encuentra en la propia vida la posibilidad para
su existencia y reproducción. Si Ia cultura existe es porque existen
pueblos que la van creando desde su propia cotidianidad, ya sea para
mantenerse, p¿ua recrearse o innovarse, de acuerdo a los cambiantes
condicionamientos de la historia. La cultura hace posible el equilibrio
entre el cambio y la permanencia; por ello es necesario ver a la
cultura como una dialéctica continua de la creación y producción
humana y no como una "cosa" inamovible, sino en constante cambio
y transformación.
La cultura vista así --como producción humana- posibilita un
acercamiento mucho más vital a los seres concretos que la generan;
es por ello que no hemos pretendido hacer una definición de la
cultura, sino que hemos considerado más objetivo ver a la cultura
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desde la propia dialéctica de la vida, como un resultado, como una
creación continua del hombre frente a ella. La cultura es una
respuesta creadora frente a la vida por ello mismo es un instrumento
también imprescindible para su transformación; sino no podríamos
entender esa fuerza que aferra a los pueblos indios en la lucha por la
defensa de su identidad desde hace 500 años de dominación y que
hoy es parte vital de sus propuestas presentes y de sus proyectos de
futuro.
Más que pretender encontrar "las esencias", como buscó la
antropología tradicional, queremos ver en la antropologí4 como dice
Botero,T una posibilidad de cuestionar toda la serie de paradigmas
que se elaboraron en torno a la conceptualización de "los objetos" de
estudio, que no han sido sino la expresión de un proceso de impo-
sición de una visión distinta, dominadora sobre "el otro". No
olvidemos que la antropología posibilitó la expansión del colonia-
lismo y en base a categorías como las de "raza" viabilizó la explo-
tación de las llamadas "razas primitivas". Proyectos como el Camelot
utilizaron la antropología para extender los intereses geopolíticos y
militares del gobierno norteamericano y frenar los focos de lucha
social en América Latina.s Concepciones como las de "fronteras
étnicas" han sido utilizadas para imponer la fragmentación de las
grandes áreas culturales, pretendiendo reducir a los pueblos indios a
un encerramiento antihistórico y convertirlos en museos vivientes,
sin entender que ahora, con el actual desarrollo de la revolución de
los mass medias, no existe zona del planeta que se mantenga aislada
y que pueda preservar incontaminada su fronüera étnica.
La antropología debe posibilitar una crítica de esa visión de "el
otro", acercándose en forma más creadora al hombre real. Debe
contribuir a desmontar toda esa estructura de conceptualizaciones
equivocadas sobre la cultura, la identidad, lo étnico, que fueron
construidas desde la racionalidad occidental para viabilizar la
dominación.
L.F. Botero. Comunicación personal. Quito, abril, 1992
Cfr. Gaflini. 1975: 15-17
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Se hace necesario en consecuencia, una visión antropológica
distinta, pues creemos que a los pueblos indios se les impuso
también una dominación desde la perspectiva antropológica, pues
fueron "inventados" desde la necesidad de una ciencia que decía
encargarse del esn¡dio del hombre, pero que lo hacía sobre y alejado
del hombre mismo. Nosotros creemos imprescindible un acerca-
miento más vital a él para entender lo que cotidianamente produce
como cultura; ver en su práxis los textos vitales en los que se puede
leer su acción, su movimiento, su existencia. sus contradicciones,
sus conflictos, sus asimetrías, sus dimensiones múltiples, así como
también sus luchas, sus proyectos de futuro; en definitiva, ver la
vida en su plenitud y su dialéctica inintem¡mpida. La cultura cambia
como Ia vida, según anota Mires, "no existen culturas intactas,
un icamente e xisten I a-s culturas cambiantes ". 9
Los pueblos indígenas han tenido la capacidad de utilizar
todos los recursos culturales en forma creativa, como bien lo señala
Bonfil Batalla;t0 no solo aquellos recursos que están bajo su control
directo, sino aquellos que históricamente le han sido dados; tanto los
que vienen del pasado, como aquellos que le hacen referencia al
futuro, mostrándonos objetivamente como memoria y proyecto son
parte consubstancial de la cultura.
Vista la culrura así, también como construcción en la historia.
nos ¡rermite entender como, incluso dentro de los marcos de la domi-
nación instalada desde hace 500 años. los pueblos indios fueron
construyendo y resistiendo desde la cultura, hasta llegar a configurar
una identidad que los diferencia y que la dominación de siglos no
pudo bacer que desaparezca. Esta cultura no se mantuvo inamovible,
de ser así, hace mucho hubiese sido liquidada. Fue recreándose,
si ncreti ziándose, rei nterpretándose, apropi ándose también de aquel lo
que la sociedad dominante genera, pero para funcionalizarlo en base
a sus propias necesidades y proyectos. La cultura, como dice
t0
Cfr. Mires. 1992:39
Cfr. 1987: I I I
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Botero,ll permite la relación constante con los otros, la lucha con los
otros; es un proceso de negociación con el otro, en el cual
mostramos aquello que en esa relación nos diferencia y nos afirma;
haciendo, como anota Bonfil Batalla, que mediante la interacción y
negociación de la cultura autónoma y la cultura apropiada, se de la
configuración de nuestra "cultura propia'.12
Ver la culfura como un proceso de construcción dialéctica de
todo aquello que se vive como pueblo, nos permite también superar
esa equivocada tendencia que busca reducirla a determinados rasgos
específicos que la antigua antropología erigía como sus paradigmas
esenciales e inamovibles.l3 Creemos que la cultura se nutre de la
realidad y que ella es la que permite dar motivos para la producción
simbólica. No se puede caer en el determinismo de ver un rasgo u
otro como definitorio de cultura. La cultura rebasa lo lingüístico; se
expresa también en lo social, lo económico, lo político, lo ideoló-
gico. Por ello no podemos buscar cultura unicamente en aquello que
sea fácilmente perceptible: vestido, lengua, ritualidad, fiesta, etc,
sino también en aquellas manifestaciones que no siempre están
conscientemente vividas, ni obviamente manifiestas. En conse-
cuencia, como señala Botero.la la tarea de una nueva antropología es
buscar aquello que está más allá de lo perceptible, pero que expresa
contenidos semiínticos para poder entender la cultura.
La identidad y su dimensión insurgente
Todo hombre, como todo pueblo, ha buscado siempre cons-
truirse una visión de sí mismo, que le permita su autoafirmación
mediante el control que autónomamente pueda ejercer sobre los
recursos culturales que por su propia práxis ha sido capaz de
generar.
ll
t2
l3
t4
L. F. Botero. Idem
Cfr. Bonfil Batalla. Op. cit.: 103-104
Cfr. Crain. 1989: 47
L. F. Botero. Idem
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Es necesario entender la identidad en forma dialéctica, lo que
significa rebasar el marco de la mera "mismidad" de la imagen de sí
mismo, para poder ver que es en la relación de alteridad, en el
encuentro dialogal con "el otro", como se puede reflexionar sobre sí
mismo y reconocer su existencia. Por tanto, nuestra autoafirmación
requiere de la confrontación, de la negociación con "el otro". Es en
la alteridad donde se resuelve aquello que nos es propio y lo que nos
hace distintos; aquello que muestra lo que somos, pero que nos
permite el reconocimiento de la diferencia; es decir, reconocer la
existencia "del otro"; y en consecuencia, poder negociar con él
nuestra identidad, pues esta se construye en una pluralidad muy
variada de relaciones y conflictos socialqs. Es en esa dialéctica de
reconocimiento y diferenciación como se constn¡ye toda identidad.
Pensamos, al igual que Todorov,ls que es en la confrontación
con "el otro" que se va construyendo la identidad; que es allí donde
uno se descubre a sí mismo; pero al mismo tiempo, en uno mismo se
puede encontrar "al otro". Este proceso de confrontación, encierra
innegablemente una cara política, la cual se evidencia en la actitud
valorativa que uno puede tener frente "al otro": ver al otro como
igual o como inferior a uno mismo, como bueno o como malo. Esto
determinaní la forma de la negociación frente "al otro": adopción de
sus valores, identificación con é1, o por el contrario, asimilación e
imposición "al otro" de mi propia imagen. Esto a su vez puede
conducir a: reconocer o ignorar la identidad "del otro", buscando que
esta se disuelva, se desestrucfure hasta que no quede ningún rasgo
de ese mínimo de cultura autónoma que todo pueblo debe poseer
para su pervivencia y reproducción para que se muestre como una
identidad social diferenciada. Anular ese mínimo de cultura
autónoma, como bien dice Bonfil Batalla,ló significará también, en
consecuencia, su extinción como pueblo.
Preguntarnos ¿qué y quiénes somos? nos remite a un eje clave
de toda identidad individual o colectiva. El sentido de pertenencia, la
t5 cfr. 1987: 1316 Cfr. op. cit.: lo8
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conciencia, el orgullo y la interionzación profunda de esa perte-
nencia, nos posibilita sentirnos parte de un pueblo que comparte una
misma raíz histórica, un mismo universo simbólico, una similar cul-
tura que a partir de sus propios recursos y de aquellos que incorpora
de otras diferentes, sigue creando y recreando una forma propia de
percibir la realidad y el mundo y una particular visión sobre la vida.
La identidad, se convierte así en la matriz ideológica clave a través de
la cual un pueblo se reconoce como tal y orienta su praxis y su lucha
colectiva en la perspectiva de un proyecto de futuro.
¿:
Igualmente, es necesario entender que otra Éxpresión de la
identidad en su dimensión dialéctica, es aquella que la muestra como
un proceso de construcción continua: la identidad se construye y
reconstruye dialécticamente; no se expresa con contenidos inamo-
vibles, uniformes, estáticos, sino que por el contrario, muestra con-
tenidos contradictorios a los cuales los hombres buscan dar cohe-
rencia dentro de su propia racionalidad.
La experiencia de los pueblos indígenas es ejemplar en este
sentido: durante 500 años han mostrado una capacidad enorme de ir
recreando en forma dialéctica su identidad para poder mantenerse
hasta el presente, siendo curiosamente ese cambio continuo de iden-
tidades, como dice Mires,lT parte de su identidad, pues hay que ver
la identidad como producción social y como tal sujeta a la dialéctica
de la historia. La identidad de los pueblos indios, no puede pensarse
fuera del hecho de la dominación a la que históricamente han estado
sujetos. Es dentro de ese marco de dominación y en la lucha de
resistencia e insurgencia por romperla, que han sabido construirse
una identidad social diferenciada" una identidad que se nutre de los
referentes de la tradición que se conserva en la memoria colectiva,
pero que a su vez la rebasa, para impregnarse de fufuro, mostrando
una dialéctica entre lo que han sido, lo que son, y lo que están
buscando ser.
t'l Cfr.1992. 229
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" La identidad para los pueblos indígenas es construida desde la
vivencia de su cotidianidad y en torno a ella van generando las res-
puestas vitales p¿ra su propia presencia, Por eso saben que deben
luchar por mantenerla. En la construcción de su identidad, los
pueblos indios han mostrado una gran capacidad para poder inter-
actuar y negociar; ya sea con los miembros con los que comparten la
misma cultura, -lo cual posibilita la sistematización, afirmación,
retroalimentación de los mecanismos de producción y la trasmisión
de su cultura, permitiendo así su autoafirmación- así como con otros
pueblos de distintas culturas con los que establecen relaciones de
negociación cultural, permitiendo que se evidencien sus
diferencias.ls
Los pueblos indígenas muestran una racionalidad profunda en
el establecimiento de sus relaciones inter étnicas, pues a pesar de los
distintos procesos de adaptación. cambios, creaciones y recreaciones
a las que han esiado sujetos en el devenir histórico, luchan por
autoafirmarse. por seguir llarnándose a sí mismos "indios" a pesaf
de la carga colonial que conlleva esa calificación nacida de un en.or
del imaginario de Cristóbal Colón. Saben que el desafío pcr ser
"ellos mismos" es parte de una búsqueda en la que se articula la
carga de memoria que les ha permitido seguir siendo y viviendo a
pesar de 500 años de dominación y continuar afirmírndose a través
de su palabra y de su lucha. Aún vlstiendo blue jeans o tomando
Coca-cola, no han dejado de ser Io que como puebio han construido.
'€l problema de la identidad también evidencia una clara
dimensión política, pues ésta solo puede construirse en un proceso
de lucha contra la hegemonía dominante*Como plantea Mires dentro
de una "nueva radicalidad social"19. La identidad para ser mantenida
por los pueblos indios, significó un largo proceso de lucha y resis-
tencia durante todos estos siglos de dominación. Esto nos lleva a ver
que en el problema de la identidad esta también implícito el problema
l8
t9
Cfr. Moreno-Figueroa. 1992: 5i
Cfr. Mires. Oo. cit.: 9
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del poder.20 Basta preguntarnos ¿cómo podemos ser nosotros nús-
mos en una estructura en la cual la sociedad dominante busca-articular un funcionamiento homogenizante que no reconoce la diver-
sidad ni las diferencias?. ¿qué hacer ante la hegemonía del poder de
"el otro", que no reconoce su existencia sino en su condición de una
inferioridad construida por su ideología de dominación, que busca
su asimilación y su liquidación?
En consecuencia, la construcción y afirmación de la identidad
de los pueblos indios, solo será posible si estos rebasan la resis-
tencia que han mantenido durante estos siglos, e insurgen contra ese
poder hegemónico que niega la diversidad, la pluralidad y la dife-
rencia. Para que ello sea posible, la identidad se convierte en una
necesidad para la lucha contra el poder; por eso en la lucha actual de
los pueblos indígenas por la construcción del fururo, la identidad es
un centro esencial en sus propuestas.
La insurgencia como requerimiento para la materia'
Iización de la utopía
La historia de los pueblos indígenas durante estos 500 años de
dominación. ha sido también la historia de su resistencia por seguir
siendo, por su derecho a existir. por la defensa de su identidad. de
su cultura y de su vida. Esa historia de resistencia es también su
triunfo mayor, pues a pesar de la opresión en la que han vivido
hrstóricamente y de los intentos de los dominadores por liquidarlos.
aún continúan vivos, existen.
Los pueblos indios fueron configurando, desde su cotidia-
nidad y a partir de su saber y su cuhura, una "cultura de resistencia",
que como dice Murillo Selva,2l ies ha permitido mantener. constrr¡ir
y reconstruir una identidad que se ha ido forjando en un proceso
inintemrpido de lucha por ser ellos mismos, por su derecho a existir.
Cfr. Todorov: Op. cit.: 255-264
Cfr. l99l: 70
20
2l
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La resistencia constituye incuestionablemente una realidad
histórica que no es resultante de una caracterización teórica sola-
mente, sino esencialmente de la pnáxis vital y cotidiana de los indí-
genas. Por ello la asumieron como centro de su lucha y en el devenir
histórico ha ido adoptando multiplicidad de formas: desde aquellas
que han estado ocultas en esa especie de clandestinidad ideológica de
la que habla Sánchez Parga2z y que están presentes en su coti-
dianidad como formas aparentemente no explícitas de lucha, (p. ej.,
sus manifestaciones religiosas y socio culturales) de las que también
hicieron otra forma de resistencia; hasta aquellas que han mostrado
un canácter más ofensivo en su confrontación con la dominación,
expresadas en las sublevaciones, rebeliones y levantamientos; que si
bien han conmovido muchas veces las iñstitl¡ciones del poder, han
sido insuficientes para transformarlo y peor aún para liquidar las
bases estructurales sobre las que ese poder se sustenta y no por que
los pueblos indios no tengan la capacidad histórica para hacerlo o
por que su lucha de resistencia carezca de legitimidad, sino más bien
por condicionamientos históricos concretos.
Lo advertido por Foucault en torno al carácter que las luchas
de resistencia han tenido históricamente, permite acerc¿unos al por
qué de la necesidad de la insurgencia como requerimiento para la
materialización de la utopía. "Las luchas de resistencia -diceFoucault- son luchas 'inmediatas', por dos razones. En ellas la
gente critica instancias de poder que son las más cercanas a ella, las
que ejercen su acción sobre los individuos. No buscan al "enemigo
principal", sino al enemigo inmediato. Tampoco esperan solucionar
su problema en el futuro [...]" Más adelante anota: "[...] el objetivo
principal de estas luchas no es tanto atacar tal o cual institución del
poder, o grupo, o élite, o clase, sino más bien una técnica, una
forma de poder [...]".23
Una revisión crítica de la historia de los pueblos indfgenas nos
muestra que en ese largo proceso de lucha de resistencia si bien se
Cfr. 1989a.: 188
Cfr. Foucault. 1988: 6-7
22
23
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buscó estructurar proyectos de utopía, estos estuvieron más
relacionados con la revitalización del pasado y determinaron, como
bien anota Sánchez Parga, que más que ser proyertos colectivos de
transformación histórica, fueron proyectos "mesiánicos" que
pretendían únicamente modificaciones coyunfurales de la situación
de dominación.za
Si bien la resistencia hace posible crear proyectos de utopía"
como los planteados por Guamán Poma o Garcilazo, e incluso otros
que llegaron a niveles de sublevación como los de Tupac Amaru,
Tomás Catari o Daquilema, estos no planteaban, como dice
Ramón,25 un programa de construcción de un poder alternativo y no
fueron suficientes para poder transformar la estructura de un poder
hegemónico, que para ser transformado necesitaba algo más que ser
resistido.
La lectura que se ha hecho de la historia de los pueblos indios,
se ha sustentado en la trilogía "dominación-explotación-resistencia"
señala Donovan Fortini;26 pero creemos que no puede verse aquello
dentro de un determinismo lineal, ya que los pueblos indígenas
fueron estructurando desde su lucha de resistencia las raíces para que
pueda gestarse un proyecto de ñrturo, que busca la superación de la
dominación hegemónica del poder y la transformación de todas las
dimensiones de la vida. La resistencia ha sido la condición histórica
imprescindible para que los pueblos indios se preserven en la
historia; pero ya no se trata solo de que se manteng¿rn en un orden
dominador que los margina y desconoce su diversidad, sino de que
puedan construir su propio destino histórico. Para ello, ya no basta
resistir al poder, sino insurgir contra él; pues como dice Dusel,27 los
pueblos indios han resistido, ahora "emergen" para buscar la reali-
zación de sus utopías. Pensamos que para que eso sea posible, es
imprescindible rebasar los límites de la resistencia, pues lo que ahora
se confronta es la disputa con el poder y del poder; es por ello que
Cfr. Sánchez Parga. 1988b: 129-134
Cfr. 1990: 36
Cfr. 1989: 188
Cfr: 1990:86
25
26
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creemos que la materialización de la utopía solo será posible insur-
giendo contra ese poder.
Consideramos importante romper esa visión heredada de la
razón colonial que hace del indígena una víctima pasiva de la domi-
nación, frente a la qúe únicamente resistió durante estos 500 años.
Nosotros creemos que los indígenas tuvieron la capacidad de generar
desde la cotidianidad respuestas insurgentes contra la dominación,
que les ha permitido existir hasta el presente e ir dando a su lucha de
resistencia contenidos políticos distintos, haciendo de la tradición, de
su saber, de su identidad y su cultura "reductos suversivos", como
dice SánchezParga,2s para poder pensar el futuro; igualmente, ha
posibilitado que esos "elementos culturales residuales", como los
denomina Williams,2e se vuelvan ejes de oposición frente al orden
dominante; es decir que se vuelvan respuestas insurgentes frente al
poder.
Si ese saber, esa cultur4 esos elementos culturales residuales
construidos por los pueblos indios, no hubiesen tenido un contenido
insurgente, no habrían podido resistir y peor aún sobrevivir a la
dominación. Sánchez Parga advierte también que "[...] sería ilusorio
pensar que las sociedades andinas no han hecho más que resistir a la
defensiva de su supervivencia y conservación de sus culturas
[...]."30 También Crain señala que los pueblos indios mostraron en
su lucha un potencial contra hegemónico.3l Ese potencial que se
encierra en su saber y su cultura es el que ha hecho posible que vaya
madurando un proyecto político de futuro, que no solo es distinto a
los del pasado, sino cualitativamente diferente, ya que responde a
una situación histórica nueva y más compleja; que lo que busca es la
transformación de la hegemonía del poder, de todo el orden
dominante y la liquidación de las bases sobre las que se sostiene; es
allí en donde se diferencia de la sola resistencia.
28
29
JU
3l
Cfr.1988b: 103
Cit. por Crain. Cfr. Op. cit.: 58-59
Cfr. Sánchez Parga. Op. cit.: 105
Cfr. Op. cit.: 59
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Es importante precisar que cuando hablamos de la insurgencia
no negamos la resistencia o que queremos mostrar su separación
antagónica; esto sería antihistórico; mas bien vemos una interrelación
dialéctica entre ellas. La insurgencia no niega la continua fuerza
creadora de la resistencia, ya que es a partir de ella que los pueblos
indios están insurgiendo en la perspectiva de construir una nueva
historia. Pero como decíamos, si es gracias a su lucha de resistencia
que los pueblos indios han podido pervivir hasta el presente, será
con la insurgencia que podrán andar el futuro.
Es un proceso que se está gestando y que los pueblos indios
lo estián forjando desde su propia cotidianidad y desde su praxis por
imponer sus conquistas aún dentro de la actual estructura de poder,
arrebatando a ese poder espacios para su propio desarrollo y
afirmación. Un ejemplo claro lo dan los indígenas de Zumbahua,
que desde su cotidianida<i insurgen contra el poder mediante la
recuperación de sus propios espacios territoriales, culturales y sim-
bólicos, como una expresión de afirmación de su conciencia e
identidad cultural y étnica.
El último levantamiento indígena, la marcha de los pueblos
indigenas amazónicos y su imposición al estado de la adjudicación
de territorios, son parte de ese nuevo proceso de insurgencia de la
cultura andina que se está gestando. Estos hechos sociales, no solo
buscan dar un espacio a los indígenas para que permanezcan, sino
que impugnan las mismas bases de la sociedad nacional dominante.
No significa que insurjan solo esperando la lejana utopía el desmo-
ronamiento total del poder hegemónico; sino que cada espacio que le
arrebatan al poder, hace más cercana esa utopía y hace posible
también afirmar mucho más su conciencia étnica para que vayan
construyéndose como poder alternativo.
Pensamos que en la etapa actual de la lucha de los pueblos
indígenas existe una fase cualitativamente distinta Se evidencia ya
desde hace algunas décadas un avance de su proceso organizativo,32
Véase al resoecto Bottasso, 1985
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una mayor acción movilizadora, que ha dado a los pueblos indios
una nueva presencia en la escena nacional mostrándolos como
activos sujetos históricos con una nueva conciencia étnica que se
evidencia en su discurso y propuestas políticas.33 Esa nueva con-
ciencia étnica ha sido el resultante de un proceso dialéctico de
acumulación continua de sus luchas, que nos lleva a pensar que
estamos viviendo una etapa en la que --como dice SánchezParga,
readecuando la formulación de Marx- hay un devenir de la "etnia en
sí" para construirse como "etnia para sí".34
Una cualidad de esa nueva conciencia étnica se expresa en que
sus propuestas políticas actuales y las acciones de lucha que están
llevando adelante para hacerlas posibles, no buscan simplemente
abrirse un espacio para sí mismos dentro del orden establecido, sino
que cuestionan íntegramente el sistema político, el modelo de
desarrollo dependiente, los modos de vida y los valores en que se
sustenta el Estado-Nación dominante. Es un proyecto no para volver
al pasado, sino que tiene una visión contemporánea. pues es una
respuesta frente al ahora y para la búsqueda del futuro. Es una
propuesta no para su sola liberación, sino que a partir del reco-
nocimiento de la diversidad étnica, regional, de género, de clase.
busca su unidad y articula la lucha de todos los sectores sociales.
Plantea la trasnformación integral de la sociedad. Allí justamente
radica la diferencia frente a otras propuestas societales que se han
mostrado excluyentes (p. ej., las levantadas por el movimiento
sindical).
El proyecto de futuro de los pueblos indios responde a las
necesidades de liberación de toda la sociedad en su conjunto,
muestra un profundo contenido anti hegemónico, se erige como
respuesta alternativa frente a la situación global de dominación, pues
impugna las bases mismas sobre las que se sustenta la hegemonía
del poder y busca su transformación. Para materializar el proyecto
liberador de los pueblos indios, se requiere de esa nueva radicalidad
-t-1
?4
Véase CONAIE. 1989
Cfr. SánchezParga. 1988b. 123
APROXIMACIONES TEORICAS / 29
social que se expresa en la insurgencia y que la estián gestando desde
su lucha cotidiana.
Las actuales propuestas que levantan los pueblos indios para
su lucha, son propuestas que buscan no solo un replanteamiento de
los conceptos de Nación-Estado, sino la construcción de una nueva
forma de organización de la sociedad que se erija en el respeto a la
diversidad y a las diferencias. La lucha contra la hegemonía del
Estado, como poder invisible pero actuante, como una reaiidad total,
absorbente, que regula y domina la propia cotidianidad, es una lucha
de insurgencia que está rebasando la sola resistencia y que la están
haciendo los pueblos indios también desde su hacer y su saber
cotidiano. La recuperación de los espacios simbólicos del poder,
{omo la hacienda o laplaza- para convertirlos en espacios para la
producción y reproducción de sus símbolos, de su cultura y su
identidad. (las fiestas o las relaciones de intercambio económico
interétnicas), son también una expresión de la lucha de insurgencia
contra el poder. No significa que con ello se logre ya transformar la
estructura global; pero cada insurgencia cotidiana, cada espacio que
le arrebaten al poder, va estrucfurando un acumulado de lucha social,
que hará realidad su proyecto futuro.
Las propuestas levantadas por los pueblos indígenas hacen
todavía más evidente que sólo serán realizables en el marco de la
insurgencia: la construcción de un Estado plurinacional, el recono-
cimiento de nuestra diversidad pluricultural, plurilingüística y mul-
tiétnica la territorialidad, el autogobierno y otras de su actual plata-
forma,3s significan propuestas antagónicas frente al carácter de un
Estado-Nación hegemónico, etnocéntrico, excluyente, que se sus-
tenta en la explotación económica, la desigualdad y la marginación
social; que busca imponer una homogenización que pretende anular
la identidad y niega la diversidad y la diferencia.
35 Para un mejor conocimiento de sus propuestas ver Maldonado.lgg2: l5l-
l6l. Ver también CONAIE. 1989.
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Hacer realidad las propuestas de los pueblos indios, significa
en consecuencia, transformar la estrucfura hegemónica del poder, y
se está mostrando cadavez más nítidamente que eso sólo será posi-
ble, ya no sólo resistiendo la dominación, sino insurgiendo contra
ella. Se está gestando un proceso histórico de insurgencia de lo
andino, que como dice Murillo Selva,36 los pueblos indígenas lo
están forjando, ya sea con la palabra, con el alfabeto o con las Íumas
si fuera necesario;37 desde distintas acciones y respuestas, con
diferentes medios y recursos, con la movilización y la marcha; desde
la reapropiación de su cotidianidad, hasta el levantamiento.
Es por ello que en el imaginario de las clases dominantes,
dichas propuestas aparecen como proyectos "extremistas", "subver-
sivos", que atentan contra la "unidad del Estado". Las clases domi-
nantes-ven claramente que se trata de un proyecto que busca trans-
formar el orden existente y por eso, respondiendo a su necesidad de
clase, están llevando adelante una estrategia de lucha "contra-
insurgente" a fin de evitar la "disolución del Estado" y la pérdida del
poder que las propuestas de los indios podrían provocar.
Si queremos, como dice Mires, construir una "redefinición det
porvenir", si se busca un proyecto social que se base en la diver-
sidad, que emerja de la confrontación con los dominadores, que se
redimensione en sus contenidos políticos, se hace imprescindible
una nueva radicalidad social;38 si pretendemos ir dando sentido a las
"insurgencias locales", como busca Cardos6;39 si pensamos, como
señala Dieterich,4o que es necesario romper la asimetría de la
dominación para lograr la emancipación de nuestros pueblos; si
creemos que ha llegado la hora del desagravio de los indios, como
plantea Dussel,al o como para Gutiérrez la hora de la imrpción del
Cfr. l99l: 8
La insurgencia no implica que la lucha armada sea su condición
imprescindible, pero no niega el derecho legftimo a ella.
Cfr. Mires. Op. cit
Cfr. l99l:22
Cfr. l99l:71
Cfr. lD0:8ó
36
3',1
38
39
40
4l
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pobre,42 ahora cuando la utopía se muestra más como posible y
necesaria, según Urioste,43 nos permite pensar que se está gestando
un proceso de insurgencia de lo andino, que se va mostrando cada
vez más nítidamente como proyecto político de futuro. Ahora más
que nunca, creerros, 1a insurgencia constituye el requerimiento
necesario para la lucha contra el poder y la dominación: para la
materialización de la utopía. -
Cfr. 1990: 133
Cfr.1992:29
42
43
ZUNTBAGUA: EL MUNDO DE LOS
CONDORES
Características del espacio
La parroquia de Zumbahua se encuentra ubicada al N.E. de la
provincia del Cotopaxi, sobre los helados páramos de la cordillera
occidental de Los Andes; a una altura entre los 3.500 y 4.500
m.s.n.m. Tiene una superficie total de l0.l0l kms, que se extienden
en una amplia meseta que va desde los altos y fríos páramos de
Milín, hasta las proximidades de Pilaló.1
Políticamente la panoquia de Zumbahua es parte del cantón
Pujilí, con el que se interconecta a través de la carretera que va desde
Latacunga a Quevedo con la que igualmente se entrelazan las comu-
nidades que lo conforman. La panoquia de Zumbahua estiá formada
por las siguientes comunidades: Chami, Guantopolo, Saraucsha,
Rumichaca, La Cocha, Michacalá, Talatag, Yanaturo, Tigua-Chim-
bacucho, Turupata y Yanashpa.
Características agroecolégicas
Zumbahua, dada su configuración agroecológica, constituye
un modelo típico de una zona de páramo. Según PROFOGAN
(1991) en el Ecuador existen unos 2.7 millones de hectáreas de
páramo, que representan el lU%o de la superficie continental de todo
Los datos del presente diagnóstico
proporcionada por FODERUMA y a
PROFOGAN. I99I.
corresponden a la información
los contenidos en el Informe de
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el territorio ecuatoriano. Los páramos de nuestro país abarcan siete
zonas de vida, entre las cuales predominan el bosque humado mon-
tano (bhM) y el bosque muy húmedo montano (bmhM), según
Cañadas.2 Los piáramos de la región de Zumbahua pertenecen a estas
dos zonas de vida, razón por la que se considera a esta región como
la ecológicamente más representativa de las zonas de altura a nivel
nacional.
La temperatura que se registra en la zona de Zumbahuavaría
entre los 3 y 12 grados Celsius según la altitud. Recepta precipi-
taciones entre 500 y 1.000 mm por año. Debido a estas caracterís-
ticas ecológicas, Zumbahua tiene un clima húmedo frío, con perma-
nentes vientos fuertes y la presencia de continuas heladas y grani-
zadas durante todo el año, aunque se da cierta estacionalidad entre
los meses de julio y agosto, que son aprovechados para la siembra,
segrÍn testimonian los indígenas de la zona.
Estas condiciones ecológicas constituyen una seria limitación
para la producción agropecuaria, pues la acción de los vientos
fuertes ha erosionado profundamente los suelos, dejrándoles en con-
diciones críticas,3 es por ello que muchas ONGs consideran como
recomendable la explotación silvo-pastoril;a pero sin embargo y en
contra de las recomendaciones técnicas, los indígenas transforman
los fríos páramos en tierras de cultivo, como estrategia para su
sobrevivencia; y creemos también, como una muestra de su capa-
cidad de adaptabilidad y el ejercicio de su saber a esas condiciones
ecológicas.
Estructura productiva
La principal actividad económica en Zumbahua es la agri-
cultura. La cebada constituye el cultivo más importante y por ello, el
de mayor área cultivada; le sigue en importancia la papa; el haba en
1
-l
Cfr. PROFOGAN. Op. cit.: 102
Fernando Rosero. Técnico de FODERUMA. Comunicación personal
Latacunga, abril, 1992.
Cfr. PROFOGAN.Ibid
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menor intensidad. También se siembra oca, melloco, ajo, arveja,
cebolla, quinua mashua, lenteja. La actividad agrícola la combinan
con la cnanzade animales, principalmente ovinos, luego los auqué-
nidos, (llamas), porcinos, ganado bovino y además cuyes y gallinas.
La papa, el haba, la oca y la mashua se destinan especialmente
al autoconsumo, pero si la producción ha sido "buena", se la traslada
al mercado, al igual que la cebolla, el ajo, el melloco y la cebada. En
cuanto a los animales, se venden más los ovinos. llamas y porcinos.
Los bovinos se consumen en el área, mientras que conejos, cuyes y
gallinas sirven generalmente más para el consumo interno. La venta
se realiza los días sábados en Ia feria de Zumbahua que es la feria
más imporknte en la región.
El indígena de Zumbahua ha desarrollado, dentro de su
racionalidad creadora, estrategias de adaptación a un medio ecológico
que le es adverso, con el fin de resolver el problema de la falta de
pastos. En efecto, 5 comunidades, incluida la cabecera cantonal
Zumbahua, carecen de páramos propios o tienen extensiones muy
reducidas para la actividad pecuaria. Como una estrategia, sus habi-
tant€s han opkdo; por dejar un alto porcentaje de terrenos en barbe-
cho para que pasten los animales; o por enc¿ug¿r sus "animalitos" en
las comunidades vecinas que sí disponen de pastos como Michacalá,
Talatag, Rumichaca, Tigua-Chimbacucho y Apagua, comuna vecina
de la parroquia de Zumbahua La falta de terrenos para la agricultura
y el pastoreo, -según nos manifestaron los-indígenas de la zona en la
feria de Zumbahua- les obliga a tener que vender sus animales, pues
tienen muy poca hierba para alimentarlos, situación que es apro-
vechada por los comerciantes mayoristas.
Los aspectos anotados, han generado una marcada crisis en
las unidades productivas familiares, agudizadas por el crecimiento
constante de la población, provocando procesos de migración inten-
sos que son adoptados como una estrategia para su sobrevivencia.
La migración estacional especialmente a Quito está afectando, según
PROFOGAN. a más del IVo de las familias.
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La artesanía constiruye una actividad complementaria, que en
algunas comunidades -dado el deterioro de sus unidades produc-
tivas- se está convirtiendo en la actividad central. Según testimonio
de los artesanos están impulsando su desarrollo para tratar de
impedir la migración. Son muy reconocidas las pinturas indígenas de
Tigua que se difunden a toda la región. Actualmente hay pintores en
Chimbacuqho, Turupata, La Cocha y últimamente en la zona del
Quilotoa.
Se trabaja también en tejidos, talla de máscaras rituales y
cesteúa utilizando la paja de los páramos en Zumbahu4 Tigua-Chim-
bacucho, Saraucsha y otras.
Poblacién
Zumbahua se funda corno paroquia a inicios de los años 70,
en las tierras que antes correspondían a la Asistencia Social. En la
cabecera parroquial vivían 1 18 familias y según el censo de 1982, la
población en las comunidades señaladas era de 9.000 habitantes. En
la actualidad, según PROFOGAN, viven unas 13.000 personas,
(3.200 familias), aunque sus moradores calculan 15.000 habitantes
como mínimo.
Salud y nutrición
Las enfermedades bronco pulmonares y las gastro-intestinales
son las más comunes. Se pr.r"niu un índice de mortalidad infantil
del ffi%c debido especialmente a la bronquitis, tosferina y dianea.
La parasitosis es igualmente común en la zona. La dieta ali-
menticia tiene un alto porcentaje de tubérculos y cereales. La intro-
ducción de relaciones de mercado en la región han provocado una
modificación substancial en su régimen alimenticio y de consumo,
ingieriendo productos sin ningún contenido proteico (fideos,
galletas, pan, colas), lo que repercute en el elevado índice de
desnutrición.
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Vivienda
El modelo típico de vivienda de Zumbahua es la choza con
paredes de adobe y barro, y techo de estructura de madera cubierto
de paja especialmente en las comunidades que esüán fuera del centro
parroquial. En Zumbahua se ve actualmente un modelo de const-
rucción con características occidentales: casas de bloque y cemento,
con la estructura arquitectónica de cualesquier poblado mestizo de la
zona.
La casa es el centro de reproducción tanto biológica y socio
cultural, como de actividades productivas. Sin embargo, cuando la
familia dispone de mayores ingresos, construye otra choza que la
utilizan como bodega para guardar ropa, herramientas, y para
almacenar sus productos.
Infraestructura
Por la propia configuración del espacio, el centro parroquial
cuenta con algunos servicios básicos, como agua entubada, luz eléc-
trica (instalada hace poco con la ayuda de FODERUMA).
Dispone de un camal 5 recientemente terminado que es utili-
zado en las ferias del sábado para el desposte de animales, actividad
que antes se la hacía en la propia plaza.
En la casa de la antigua hacienda funciona la tenencia política
que estiá a cargo de un indígena nombrado por la comunidad.
Disponen de un subcentro de salud, y está por inaugurarse
próximamenteó un hospital con una infraestructura muy moderna,
construida con apoyo de los misioneros italianos de Mato Grosso.
Sitio que sirve de matadero de animales
Se hacer referencia ajunio de 1992.
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Breve aproximacién diacrónica
Los "mayores" hablan con orgullo de su ganada fama de
insurgentes "aquí siempre vivieron indios bravos" nos dice Manuel
Guanotuña,7 indios que lucharon junto a Rumiñahui contra los
españoles en los páramos de Sigchos y que continúan hasta ahora
luchando.
Durante la época colonial, en la segunda mitad del siglo XVI
Zumbahua pertenecía a la provincia de León.8 Junto con sus zonas
aledañas: Guangaje, Tigua, Salamala, eran parte de una hacienda
entregada como encomienda de indios a los padres Agustinos,
quienes poseían ganadeúa ovina que producía enornes cantidades de
lana que era necesaria para el trabajo en el obraje de Callo, que
también les pertenecía. como consecuencia de la brutal explotación a
la que estaban sujetas las comunidades indígenas, a través de los
obrajes y encomiendas, Ia población disminuyó notablemente.
aunque aumentaron las respuestas insurgentes. Como recuerdo de
ello, aún se presen'a en la memoria de su gente los levantamientos
contra los curas encomenderos y los administradores de obrajes.
Luego de la expulsión del país de los jesuítas en 7767, las
demás órdenes religiosas entran en relación con los terratenientes
españoles a quienes transfieren sus propiedades, debido también el
continuo marco de rebeldía de los indios. Así, la encomienda de
Zumbahua p¿Lsa a manos de Juan Pío Montrifar y Larrea, Márquez de
Selva Alegre. El régimen de hacienda colonial funciona con igual
Iógica opresora. Desaparece el colegio San Basilio creado en
Zumbahua por los Agustinos para formar mano de obra especia-
lizada sobre todo para el trabajo de los obrajes.e
'l
I
9
Manuel Guanotuña. Comunicación personal. Zumbahua, mayo, 1992.
Cfr. Z.úñiga. 1989: 63
Cfr.Zúñiga. Op. cit.: 186-315
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En las luchas por la independencia encontramos también la
presencia de los indios de Zumbahua. Todas las regiones del alto
bajan insurgentes a la revuelta. La independencia de Latacunga en
1820, aunque no lo reconozca la historia oficial, "[...] será hecha
por los indios de Zumbahua".lo
La incorporación de nuestro país a la sociedad nacional no
significó ningún cambio en la situación de dominación de los pue-
blos indígenas. La estructura de la hacienda siguió manteniendo las
mismas características que en el régimen colonial y que aparen-
temente había sido superadas con la independencia, ala que contri-
buyeron también los indígenas, sin que se produzca ningún cambio
en la situación de miseria y opresión en la que vivían.
Con el advenimiento del liberalismo, la hacienda de Zumbahua
se circunscribe en la "Ley de manos muertas", pasando a formar
parte de las propiedades de la Junta de Asistencia Social. Para su
administración, la Junta entrega la hacienda a arrendatarios, que la
manejaban a través de mayorales y mayordomos: modernos enco-
menderos que continúan la explotación de los indios Los arren-
datarios para tener un nexo y control con la población indígena
nombraban mayorales escogidos entre los indígenas. Los abusos y
la explotación por parte del mayordomo Carlos Olivo, de la hacienda
de Zumbahua aún se recuerda.
Los indígenas estaban sometidos a un régimen de trabajo de
sobre explotación durante toda la semana: de lunes a jueves en las
tareas asignadas en la agricuitura, el viemes en mingas obligatorias,
el sábado sin retribución alguna estaban obligados a trabajar en los
piáramos y el domingo era el día de la medición de tareas y se hacía la
asignación de otras para la sennna.
Como estrategia de resistencia a esta situación, muchos indí-
genas escapaban a los páramos, eran perseguidos y luego de ser
l0 Sra. Ceciiia de Rampani. Comunicación personal. Latacunga, marzo.
1992.
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capturados, sometidos a bruiales torturas como el cepo o el encieno
en calabozos subterráneos. I I
Pero también la insurgencia de los indios se revitalizaba por
las luchas lideradas por figuras que han pasado a ser parte de la
memoria colectiva. Entre ellos tenemos: el taita Antonio Millingalle
Ayala en Saraghuasi; José Guanotuña, Joaquín Vega en Tigua;
Trinidad Choloquinga en Maca; Francisco Ante en Talatag: y
Mariano Pallo en Saraucsha, como ejemplos de lucha que continúa
hasta el presente.
A partir de la década de 1940, la lucha por la tiena se vuelve el
eje de su actividad insurgente, profundizándose en 1945 y conti-
nuando hasta la llegada de la Reforma Agraria. Joselino Ante, diri-
gente de la lucha por la tierra y ahora Vicepresidente del Movimiento
Indígena de Cotopaxi, recuerda que en 1960:
[...] así luchando hemos avanzado. Ya mi papá era dirigenre en el
'45, se había ido a reclantar en esta misma hacienda por el trabajo;
también había una mujer que se llamaba Juliana Pilataxi, era
cabecilla mujer; mi papá era tesorero de la organización; esa mujer
era dura; hizo terminar dos haciendas; murió hace 6 o 7 años no
más. Era también dirigente luchador Juan Francisco Pilataxi, Diego
Ayala, Manuel María Latacunga, mi abuelo Eugenio Ante y
también Juan Manuel Millingalle en Moreta, también Pedro
Amangato. Ellos decían: hay que hacer esfuerzo, no va a ganar hoy
o mañana, un año, dos años, eso es duro, largo [...] y así fue, pero
ganaron'12
En 1964, con la Ley de Reforma Agraria, la lucha campesina,
organizada por la Federación Ecuatoriana de Indios (FEI), consigue
importantes adjudicaciones de tierras. Para 1965 la superficie de la
hacienda de Zumbahua está distribuida en huasipungos, yanaperos y
ocupantes arbitrarios. En la concepción de la FEI, la tierra debía ser
comunal, es por ello que se hace la entrega de la tierra en base a una
I I Cfr. Rosero. 1991: 2l2 Joselino Ante. Comunicación personal. Chugchilán. abril, 1992.
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sola escritura, pero en la realidad, la mayor parte es apropiada
individualmente y un espacio comunal es destinado para el pastoreo.
A partir de la lucha por la tierra, se inicia todo un proceso que
impulsa un mayor desarrollo organizativo, así como de maduración
de su conciencia étnica. La ruptura de la hacienda, como anali-
zaremos posteriormente, posibilita la afirmación de una identidad
diferenciada que les conduce a la búsqueda de un proyecto para su
"auto desarrollo", a fin de enfrentar su situación de marginalidad
social y económica, y para contrarrestar el alto grado de analfa-
betismo, proceso que se cristaliza en 1975 con la creación del
"Sistema de Escuelas Indígenas".
En la década de 1980 Zumbahua es invadida por una serie de
organismos e instituciones tanto estatales como privadas; al igual que
por movimientos religiosos, que por la importancia de la zona
comienzan a opeftr en ella.
Actualmente en Zumbahua existen más de 40 instituciones
asentadas. Esto ha condicionado en forma muy particular el tipo de
relaciones tanto intra, como inter étnicas; en las que el indígena de
Zumbahua ha sabido negociar su identidad, pero para afirmar su
propia presencia. Su identidad, al igual que su saber y su cultura,
han sido ptoductos de un largo proceso de lucha, de resistencia, y de
la praxis cotidiana, --como mostraremos a lo largo de este trabajo- de
los que nacen también instrumentos insurgentes contra la domi-
nación que les están posibilitando redefinir su presente y plantearse
proyectos de futuro.
DE LA LUCHA POR LA TIERRA A LA
RECUPERACION DE LA PALABRA
La Pachn Mama-la Allpa Mama.l continúa siendo el eje central
de la racionalidad del hombre de Zumbahua. En torno a ella y a la
lucha por su recuperación se dieron los movimientos de sublevación
que otorgaron a Zumbahua la fama de insurgente, de "zona roja". El
proceso de la lucha por la reconquista de la tiena ha determinado una
potenciación de sus formas organizativas, así como la necesidad de
ir avanzando en su autodeterminación. La lucha por la tierra
constituye para el hombre andino una necesidad vital para mantener
su identidad, para preservarla y reproducirla. La tierra no tiene para
el indígena solo un valor meramente productivista, pues de lo
contrario no podríamos entender porque se aferra a un espacio cuyas
condiciones ecológicas le son adversas. Lo hace porque la tierra, la
Pacha Mamn sigue siendo el vínculo con la vida. Como dice Botero:
"La tierra para el indígena es el espacio privilegiado donde se realiza
la interacción simbólica que le permite a su vez la reproducción
ideológic4 que le lleva a mantener su identidad".2
Para los indígenas de Zumbahua, la tierra es el eje vital para la
preservación de su propia presencia. La sienten más suya pues la
consiguieron en un continuo enfrentamiento con la estructura
dominante de la hacienda. Su lucha viene desde épocas coloniales y
en la década de los '40 se profundiza.
En la racionalidad del mundo andino la Pacha Ma¡ru tiene una significación
polivalente. Es el gran seno matemo fecundo de la naturaleza, de la tierra,
el espacio y el tiempo. La Allpa Mama hace referencia al espacio concreto
de la tierra. (Cfr. Aguilo. 1987.: I l-16)
Cfr. Op. cit. 1992a. '.70
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No es casual que cuando comienza el proceso de adjudicación
de tierras a los campesinos, como parte de la aplicación de la
Reforma Agraria, Zumbahua es una de las primeras haciendas en las
que el IERAC interviene y aplica esta Ley. Por exigencia de los
propios indígenas, la hacienda es dividida en comunas, con el objeto
de mantener sus propias formas de organización.
La acción de la FEI durante la década de los '60 contribuye a
que un sector de dirigentes comunitarios avance en su proceso de
formación política (aunque cargada de cierto dogmatismo). La FEI
aplicaba una política de sindicalismo agrario que pretendía construir
en Zumbahua una zona de refugio insurgente. En 1964, con la
implementación de la Reforma Agraria, la FEI impulsa importantes
movimientos para imponer la adjudicación de tierras de la hacienda,
alterando radicalmente la tenencia de la tiena.
Antes de que se dé la Reforma Agraria, los precaristas indí-
genas usufructuaban delos huasipungos,3 que tenían una extensión
de 1 a 10 ha.a En 1965 las tierras de la hacienda son distribuidas
entre huasipungueros (para quienes se legaliza la posesión de sus
parcelas), yanaperos, ocupantes arbitrarios y tierras comunales en
las que se organizan las distintas comunidades. La tierra se divide de
la siguiente forma: huasipungueros 29,257o, yanaperos l,00Vo;
ocu pantes arbi trarios 0,1 3 Vo ; propi edad comu nal 69,62Va .s
La estructura de tenencia de la tierra, -según el informe de
FODERUMA- muestra que el 95Va de propietarios poseen parcelas
menores a 5 has. Esto provoca una grave crisis en esas unidades
productivas familiares, pues no consiguen los recursos suficientes
para su subsistencia. Frente a ello, los indígenas han convertido las
áreas pastoriles en agrícolas, como una estrategia para incorporar
más terrenos y ampliar sus unidades productivas familiares. La crisis
Porción de tierra entregada a los indígenas por su trabajo y el de su familia,
por sus años de servicio en las haciendas.
Cfr. PROFOGAN. Op. cit.: 104
Cfr. FODERUMA. 1992:8
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de esas unidades productivas obliga además a que los hombres en
capacidad de trabajar, (generalmente desde los l2 años) tengan que
migrar a Quito, Latacunga o a ciudades de la Costa para obtener
ingresos adicionales para la sobrevivencia de su familia.
De otro lado, existe un reducido número de propietarios,
-solo el 5Va de las familias- que poseen un promedio de terreno de 5
a 20 has, que les permite que la agricultura sea la actividad principal
de ingresos, por lo que la migración se presenta en menor grado.
Algunos de estos propietarios son comerciantes que compran la
producción agrícolade las parcelas familiares para revenderla poste-
riormente en las ciudades.ó
Las difíciles condiciones ecológicas de la región,
(especialmente por la acción de las heladas que destruyen los
cultivos) la escaza tecnología para elevar su productividad, así como
el crecimiento explosivo de la población, han ascelerado el
detererioro de las unidades productivas familiares, haciendo mucho
más difícil su sobrevivencia. Todo esto ha provocado que la
migración estacional sea una necesidad y una alternativa, una
estrategia clave para su reproducción; pues la pequeña extensión de
los minifundios (2, 3 has promedio por familia)7 se vuelve cadavez
más insuficiente para la subsistencia de la creciente unidad familiar.
Por otro lado y bajo estas condiciones ,la fuerza de trabajo familiar
potencialmente productiva que se encuentra subocupada se
incrementa cadavez más; esto significa que el excedente de fuerza de
trabajo familiar debe necesariamente ser ocupada fuera de la parcela.
De ahí que la migración sea la estrategia de sobrevivencia necesaria
para enfrentar esta situación. Junto con la actividad agrícola y la
pecuaria, la migración estacional, constituye una de las principales
fuentes de ingresos para la sobrevivencia de la familia.
En el caso de la comunidad de Michacalá estudiado por
PROFOGAN se demuestra que la actividad agrícola proporciona el
Cfr. FODERUMA. Op. cit:.5
FODERUMA.Ibid
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4l%a de los ingresos para la subsistencia de las unidades familiares,
la actividad pecuaria el27%o,la actividad comercial el8Vo: mientras
que la migración estacional el3AVos.El80Vo de los varones entre los
12 a los 35 años, migran por 5 o 7 períodos de I a 4 semanas
seguidas cada año, especialmente a Quito, Latacunga y ciudades de
!a Costa para trabajar en la industria de la construcción o de carga-
dores. Esto demuestra la importancia de la migración como estrategia
de reproducción.
A consecuencia de la migración de los miembros masculinos,
se produce también un reordenamiento de los roles productivos al
interior de las unidades familiares y de las relaciones de género.
Cambia esencialmente el rol de la mujer, que pasa a ejercer un papel
fundamental en la economía campesina, pues debe asumir activi-
dades productivas destinadas tradicionalmente a los varones, tanto
en el trabajo agrícola de la parcela, como en las tareas comunales.
Organiza con sus hijos las labores del cuidado de los animales
domésticos, así como también se ocupa del trabajo artesanal: hilado
de la lana de borrego, tejido y la cestería con paja de piáramo. Es
responsable además del cuidado de los hijos, de la compra y prepa-
ración de los alimentos de consumo diario, del lavado de la ropa, de
la obtención de agua, leña y paja para la cestería.
El pastoreo, que era una actividad tradicionalmente destinada a
las mujeres, ha sido también readecuado mediante el pastoreo libre
de animales, -que ahora lo realizan los niños pequeños y los an-
cianos- con el que se distribuye mejor la carga animal en los espa-
cios ecológicos adecuados píra su alimentación, ahorrando mano de
obra adulta como la de las mujeres que será invertida en la agricultura
y la de los hombres para actividades extracomunales como el
comercio y la migración.e
Para los migrantes, la tiena sigue siendo el eje que alimenta su
sentido de pertenencia a la comunidad, para enfrentar la soledad y el
PROFOGAN. Op. cit.: I l5
PROFOGAN. Op. cir.: I l8
8 cf..9 cfr.
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silencio que les impone la ciudad donde no son nadie. En la comu-
nidad son ellos mismos. Los migrantes saben que tienen allí su
familia. "su tierrita" y volverán a ella para los tiempos de cosecha o
siembra que generalmente son en los meses de julio y agosto.
Regresan también para la celebración colectiva de la fiesta, sea la de
Pascua (marzo-abril), Corpus Cristi (unio), o la de Navidad y Tres
Reyes (diciembre-enero). La tierra es en consecuencia, el eje sim-
bólico a través del cual mantienen su relación comunitaria y afirman
los contenidos de su cultura, permitiéndole mejores posibilidades
para la diaria negociación de su identidad con la sociedad dominante,
sin perder los núcleos de su propia cultura.
A partir del proceso de lucha por la reconquista de la tierra, se
dá también la afirmación de su conciencia étnica. La desestruc-
turación de la hacienda es vivida como una victoria" como un triunfo
colectivo; pues, por un lado significa la recuperación de uno de sus
centros simbólicos vitales: la Pachn Marnn; y por otro, la derrota de
la estructura que les mantuvo en la opresión: la hacienda, así como
de quienes representaban el ejercicio de la dominación: los patrones.
Veamos esto a través de un testimonio:
[...] antes de que conozcamos estas leyes, que tengamos la
organización, los patrones nos hacían trabajar, nos llevaban a servir
en casa de los hacendados y si es que no se hacía unos buenos
trabajos, por la misma nos jueteaban, garroteaban y mandaban
sacando de la casa; no hacían sus faenas y por las mismas quitaban
los productos que teníamos, se llevaban las cosas que teníamos y
así hasta obligar que hagan trabajo. Tocaba saludar sacando el
sombrero, arrodillando; así hacían. Pero esa temporada ahora ya se
acabó-lo
Lo dicho nos muestra la imagen clara del funcionamiento de
una estructura opresor4 así como también la alegría de que el
patrón, como símbolo del poder dominador, ya no exista. Esto dá al
indígena posibilidades de afirma¡ su conciencia étnica, como lo
muestra Julián Tucumbi cua¡rdo nos docía con una carga de ironía:
Manuel Caizaguano. Comunicación personal. Zumbahua, junio 1992.
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[...] aura mejor usted tiene que hacer un responso a los patrones;
aura ya no tenemos patrones; eso se acabó. Con la terminación de
los huasipungos, ahí desapareció patrón; aura no sé por donde
también andará [...].I I
La desaparición de la hacienda altera significativamente las
relaciones inter étnicas con la sociedad blanco-mestiza. Comienzan a
cuestionarse los mecanismos de explotación de los comerciantes. Lo
mismo sucede frente a las autoridades políticas y religiosas.
Los indígenas imponen que sus cabildos sean administrados y
dirigidos por los mismos indígenas y que sean ellos los que elijan
democráticamente a sus miembros. En la actualidad sucede así y
como forma de ejercicio de una democracia real, existe el derecho de
mandato revocable a través del cual si un dirigente no cumple sus
obligaciones, es inmediatamente cambiado.
La relación con la iglesia igualmente se modifica. Desde su
racionalidad levantaron un discurso que cuestionaba una práxis para
ellos contradictoria con lo que recibían en los pirlpitos. Al romperse
la trilogía local del ejercicio del poder: hacendado-cura-teniente
político, éstos se ven significativamente afectados en los beneficios
que anteriormente gozaban; sobre todo en el caso de la iglesia,
obligándole a reformular su discurso y su priáxis, lo que provoca que
una nueva tendencia de sacerdotes, con una visión más cútica de la
realidad se instale en la zona. El Equipo Pastoral de Zumbahua hace
suyas las necesidades del indigenado y empieza a trabajar con sus
organizaciones, a fin de impulsar conjuntamente actividades que
permitan enfrentar su situación de marginalidad social y económica.
El aporte de esta nueva tendencia de la iglesia ha sido trascendente
para el avance de todo un proceso que se concreta con la creación del
Sistema de Escuelas Indígenas.
Otro eje importante que se afirma como consecuencia de la
lucha por la tierra, es la conciencia de una consolidación organiza-
Il Julián Tucumbi. Comunicación personal. Jatun Juigua, mayo 1992.
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tiva, concebida como una necesidad urgente para la educación, que
varios sectores consideran que es un requerimiento vital para llevar
adelante esa lucha. Joselino Ante, uno de los gestores de las escuelas
indígenas, nos cuenta que a partir de las discusiones en el IERAC en
la lucha por la tierra y en la confrontación con los patrones, se fue
dando cuenta que el analfabetismo constituía un obstiículo y un limi-
tante que era aprovechado por las autoridades y dueños de hacienda.
[...] ninguna gobernadora, intendente ni comisario, nunca respetó.
Pero hoy sí. Nosotros para entrar autoridad primero sabíamos coger
abogado. Para entrar hay que sacar sombrero, parecía que estábamos' encontrando con taita dios. Entonces saca sombrero y eso sí ya
nosotros no hacemos. Justamente al teniente político -+l Coello-
Ie mandamos sacando de la parroquia porque empezó a robar plata a
nosotros. Después por reclamar empezaron a meter a la cárcel a mi
persona, desde ahí aprendí. Aura ya no hacemos caso ninguna
autoridad, aura hay que hacer lo que nosotros mismos necesitamos,
hay que reclamar autoridades, eso hemos hecho.l2
El proceso de enfrentamiento con el poder, representado por
los terratenientes, imponía la necesidad de la afirmación de una iden-
tidad social diferenciada para la negociación, pues lo que estaba en
juego era la tierra: centro vital para su reproducción tanto social
como simbólica. Por ello constituye un hecho importante el que se
plantee articularse a la sociedad dominante a partir de los propios
elementos y recursos que ésta tiene, pero para utilizarlos en función
de su lucha contra ella. El aprender a leer para no ser engañados por
los patrones o por los abogados, constituye un salto muy importante
en el proceso de afirmación de su conciencia étnica. Por ello, no es
casual que la lucha por la educación sea la que continúe la lucha por
la tierra.
Esa identidad social diferenciada que se va estructurando y
afirmando con la caída de la hacienda genera una seguridad interna
pero que no se expresa en el desconocimiento "del otro", sino en la
forma de negociar con ese otro, ahora en condiciones distintas. La
12 Joselino Ante. Comunicación personal. Chugchilán, abril 1992.
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conciencia de que la tierra es suya y que fue conseguida con la lucha
colectiva, posibilita la estructuración ideológica necesaria para
preservar y reproducir continuamente esa lucha en su memoria. José
Toapantadice:
[...] gracias a la lucha, gracias a las muertes. No cuesta solamente
la caminata de tantos días, sino también cuesta la muerte. también
cuesta la vida de muchos compañeros [...].13
La victoria contra la hacienda -que era una victoria contra el
poder- solo fue posible rebasando la larga resistencia que habían
mantenido. La insurgencia colectiva posibilitó el triunfo y trans-
formó una estructura de poder, afirmando más su sentido de iden-
tidad de llamarse "indio".
Simbólicamente, el llamarse indio no significa el asumir una
categoría resultante de una distorsión histórica nacida de una falsa
inferencia de Colón, -categoría que de todas maneras hoy es
asumida como parte de su propia identidad- sino más bien el mostrar
que este "ser indio" ahora insurge como actor histórico que cuestiona
el poder, que subvierte contra él y que transforma un espacio de ese
poder, aunque sea reducido: la hacienda.
En el imaginario de la dominación, lo "indio" fue sinónimo de
atraso, ignorancia y servidurnbre. Negado como especificidad social,
como ser humano; pero reconocido como elemento necesario para la
reproducción del sistema dominante, articulado a un régimen de
explotación que usurpaba sus recursos naturales, su fuerza de
trabajo, sus riquezas materiales y simbólicas, negando su identidad y
dignidad humana.
No solo que se los consideraba como pueblos "prehistóricos",
sino que se los mantenía siempre al margen de la historia' Como otra
expresión simbólica de la visión opresora, los "indios", han sido y
13 José Toapanta. Comunicación personal. Casa Campesina de Pujilí, junio,
t992.
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son calificados también como "naturales" o "aborígenes" para
mostrar {omo dice García- una separación con el "hombre blanco"
que representa a los dominadores; para asimilarlos al reino de la
naturaleza, de los seres carentes de capacidad, de razón y
pensamiento, incapaces de actuar con inteligencia. Esta visión se
nutre de percepciones de prehistoria y paleontología, que hace verlos
como simples antropoides, en lugar de seres humanos; imaginario
construido para mantener vivo el discurso neocolonial y las estruc-
tura de dominación en la que se sustenta.14
En la hacienda, como herencia del régimen colonial, como
espacio del poder, lo indio también fue percibido como eje de su
reproducción e igualmente negado como sujeto histórico. Su condi-
ción infrahumana se mantiene y reproduce.
Para las sociedades nacionales, lo indio es reconocido, pero
en condiciones de inferioridad. Continúan siendo sujetos de última
clase, reducidos a simples piezas de folklor, a museos vivientes para
alentar el turismo. Se sostiene que el indio sólo podrá ser reconocido
como persona, en la medida de su asimilación a la sociedad nacional
dominante para civilizarlo. Históricamente en consecuencia, la
identidad del "ser indio" siempre será negada.
Para el imaginario indígena, el "ser indio" era una forma de
ser diferente del opresor. La identidad de ese "ser indio" le permitió
resisitir la dominación.La lucha insurgente contra la hacienda y su
desestructuraciín, afirma mucho más ese "ser indio" que al recu-
perar su historicidad se erige contra larazón colonial dominadora y
se muestra como activo constructor histórico. Es decir, un "ser
indio" que fue capaz de romper con su propia insurgencia, un
espacio de dominación del pasado y así afirm¿use para la lucha
contra la dominación que aún enfrenta en el presente.
Esa nueva identidad étnica diferenciada. se muestra como un
acumulado de lucha social que le permite superar el pasado domi-
Cfr. García. 1991 : 23-29
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nador e irse construyendo como sujeto histórico con su propia espe-
cificidad y diferencia y con la capacidad de saber reconocer Ia
diversidad. Simbólicamente el "ser indio" se presenta como un cen-
tro de lucha y enfrentamiento a la discriminación, al etnocentrismo, a
la homogenización que pretende la sociedad nacional. Es una res-
puesta contra la opresión. Si bien otras condiciones de dominación
se mantienen, su nueva conciencia étnica, le permite enfrentar de
manera distinta y más madura al poder dominador, e ir anebatándole
espacios -{omo la hacienda- para la afirmación de sí mismo y la
reafirmación de su identidad cultural y étnica. Pero sobre todo, el
"ser indio" se muestra también con la capacidad para repensar el
pasado, para transformar el presente y poder construir proyectos
futuros de vida.
Es importante también el hecho de que en el "imaginario
indígena", el blanco no es asumido como un todo dominador, lo que
tiene consecuencias en las relaciones inter étnicas que establece.
Hace una diferenciación muy clara entre quienes son representantes
de la estructura de dominación (capitalistas, comerciantes, abogados.
industriales, autoridades, curas, policías), que son asumidos como
"ellos" y frente a quienes mantiene una relación de negociación en la
que interpone y confronta su identidad social diferenciada; y por otro
lado, los mestizos pobres de la ciudad y el campo que son asumidos
como parte del "nosotros" y considerados también en sus propuestas
políticas actuales. Es más, tiene claramente definido que su lucha de
insurgencia contra el poder, no puede estar orientada solamente hacia
la liberación del pueblo indígena, sino hacia la liberación de "todos
los pobres". a la construcción de una nueva sociedad, lo que
constituye un eje central en su estrategia de lucha actual.
En cambio, en el imaginario de los antiguos patrones y de los
mestizos, los indios les han perdido el respeto, no saludan y les
hablan de "vos". Son vistos como "igualados", "atrevidos", como
"indios alzados" y como indios "comunistas". Aún se mantiene y
reproduce una razón colonial que hace que les sigan viendo como
indios "brutos" y "salvajes". La desestructuracion de la hacienda no
modificó el carácter de su racionalidad etnocéntrica dominadora. ni
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terminó con la discriminación del indio y el anaigado racismo de la
sociedad blanco-mestiza. Tanto para los antiguos gamonales, como
para la propia sociedad nacional, los indios siguen siendo incapaces
de poder pensar por sí mismos. Les resulta difícil asimilar que esos
indios serviles, de quienes eran propietarios, hayan echado abajo el
espacio simbólico de su poder que los articulaba con el poder global
de la sociedad nacional: la hacienda. No ven en sus acciones la
capacidad de lucha por ser ellos mismos, argumentando que son
acciones promovidas por "expertos agitadores comunistas". Pero al
calificarlos de "indios resaviados" no pueden dejar de reconocer que
algo ha cambiado en ellos después de la caída de la hacienda.
Luego de la desaparición de la hacienda los antiguos patrones
quisieron mantener algún espacio de poder frente a la población
indígena con la introducción de las relaciones mercantiles mediante la
comercialización de sus productos agrícolas. Las organizaciones
indígenas buscaron enfrentar esta nueva situación con la creación de
su propia red de comercialización. rompiendo así la dependencia
frente a los intermediarios y comerciantes logrando mantener además
una interacción miás dinámica dentro de las relaciones capitalistas, lo
que les ha dado resultados positivos, cuestión que analizaremos
detenidamente más adelante.
La lucha por la tierra como hemos visto, abre todo un proceso
para su desarrollo organizativo. La afirmación de su identidad étnica
y cultural desde su propia racionalidad debía empezar por la recu-
peración de su palabra. Ahora se lucha por conseguir la educación y
vencer el analfabetismo, lucha que se concreta en la creación de las
escuelas indígenas.
Educación, identidad y proceso organizativo
El analfabetismo fue otra estrategia utilizada por la antigua
estructura de hacienda para la reproducción de las relaciones de
dominación. Analfabetismo que en el caso de Zumbahua mostraba
índices alarmantes en la década de los '70. En pleno despliegue del
"desarrollismo" en el país, el analfabetismo afectaba al 1007o de las
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mujeres y al SAVo de los hombres. La readecuación de las condi-
ciones de dominación, ahora ejercidas a través de la acción del
Estado, mostraba como su situación de miseria no había cambiado
después de la entrega de las tierras. Si bien simbólicamente ese
hecho es vivido como una conquista frente al poder, aún seguía
planteado el problema de su sobrevivencia.
El analfabétismo, junto con las condiciones de marginalidad
social y económica, buscaban desfigurar el rostro de esa nueva iden-
tidad construida en la lucha por la tierra, así como frenar su capa-
cidad creadora y el ejercicio de su saber y de sus propios recursos
culturales. Su identidad hoy debía ser negociada en condiciones
distintas, pero dentro del mismo marco de dominación impuesto por
la vía del mercado,
Es por eso que la defensa de su identidad significaba una
nueva lucha, una nueva insurgencia; pues lo que estaba en juego, era
transformar las condiciones que no permitfan la afirmación como sí
mismos: el analfabetismo v el atraso. Hoy, la lucha por la educación
y el autodesarrollo comuniiario se vuelve también una lucha por la
defensa de su identidad.
En la racionalidad del mundo andino, el lenguaje no es una
categorfa abstracta que hace posible sólo la interacción social, sino
un recurso a través del cual se va generando una riqueza de signifi-
caciones que permiten una mayor comprensión de su realidad social
y cultural, para la construcción de su propio rostro de identidad, así
como de apertura para la interacción con el "otro". El lenguaje como
producción socio cultural afirma su conciencia colectiva, pues
también a través del diálogo comunitario, avanzan a la búsqueda de
soluciones de sus problemas vitales,
Dialogar, 'Juntar cabezas", será siempre un acto creador en el
que cada cabeza socializa su saber y reactiva su carga de memoria
para ponerla al servicio del presente y del porvenir. Cuando "juntan
cabezas" son ellos mismosl cada quien con distinta intencionalidad
comunicativar con diversa carga expresiva, pero todos construyén-
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dose un rostro propio de identidad que les permita resolver aquello
que es necesario para continuar la vida. Así fue como "juntando
cabezas" en los páramos de Zumbahua se vió la necesidad de afirma¡
la organización y luchar por la educación y la escuela.
La falta de una estrucfura organizativa sólida, así como las
secuelas de la acción ideológica de los terratenientes, -que se
oponían a la creación de escuelas en la hacienda fomentando la idea
de que "[...] si viene escuela vendriín comunistas y se inán robando a
los guaguas para que se lleven donde el Fidel Castro [...]-15 raerían
como consecuencia grandes conflictos internos. Una gran mayoría
de los indígenas y de las comunidades se oponían a la creación de la
escuela; pocos fueron los que debieron continuar la lucha enfrentán-
dose a las autoridades a quienes no les importaba su situación y no
atendían sus pedidos.
Desde el año 1973 Joselino Ante, Francisco Pastuña,
Feliciano Sigcha, Manuel Guamangate, 'Juntan cabezas" para resol-
ver ese problema. "Conversan" con el Equipo Pastoral de Zumba-
hua, integrado por la Comunidad Salesiana y la organización de
voluntarios Mato Grosso. EI equipo impulsa decididamente esta
iniciativa, pues también se encontraba preocupado por el alto índice
de analfabetismo diagnosticado en la zona, -lÚAVo en la mujer, 807o
en el hombre- así como por el carácter del sistema educativo oficial,
que resultaba atentatorio contra la identidad cultural indígena
impidiendo un trabajo más productivo y frenando su avance
organizativo.
El Equipo Pastoral ayuda en la tarea de concientización en las
comunidades, brinda apoyo económico para la construcción de la
escuela, en los trámites para su legalización. En 1976, bajo la
dirección del P. Javier Herrán se crea la primera "Escuela Indígena"
en una chozade paja de la comunidad de Guayama, en Chugchilán.
Su primer profesor fue un voluntario del Colegio Don Bosco de
l5 Juan Pilataxi. Comunicación personal. Saraugsha, junio, 1992.
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Quito. Esta primera etapa se enmarca dentro de la perspectiva de una
"-ducación bilin güe bicultural. 
I 6
Se busca extender esta experiencia en las otras comunidades.
Para la tarea de concientización se realizan cursos. El eje es abrir
conciencia de la importancia de la educación a partir de su propia
realidad social y culrural. Esta actividad se extiende a las comu-
nidades de Pilapuchín y Sarahuasi, en donde en 1977 se crean
escuelas indígenas, ya con un educador indígena. Esto estimula a
otras comunidades vecinas a seguir el ejemplo y a crear su propia
"Escuela indígena".l7
En Zumbahua, con la penetración de relaciones mercantiles
más intensas y dada la importancia de su feria para el intercambio
comercial, los indígenas empiezan a hablar sobre la necesidad de la
educación, para enfrentar la explotación de que son objeto por parte
de los comerciantes a causa de su analfabetismo. Sus gestores son:
Ernesto Baltazaca, Ricardo Toaquiza, Amador Chiguano, José
Tigasi.
En 1988, se inicia la formación de los primeros maestros
indígenas que son escogidos por las propias comunidades. Se realiza
un curso para precisar los objetivos y la metodología a implemen-
tarse en las escuelas. De allí saldrán los primeros maestros indí-
genas. De Zumbahua: Daniel Ushco, Ersaldo Guanotuña, Ernesto
Baltasaca; y de Chugchilán: Pedro Guamangate, Feliciano Sigcha,
Francisco Paztuña, Pedro Ayala; quienes se desplazan a enseñar en
las cinco escuelas que ya existían para ese entonces en las comu-
nidades de Pilapuchín, Guayama, Sara-huasi, Malqui y Quindigua;
así como en los cursos de alfabetización que se inician en las comu-
nidades de Guantopolo y Saraugsha de Zumbahua.ls
tó
l7
r8
Cfr. Iñiguez y Cuerrero. 1987: 79-80
Cfr. Iñiguez y Guerrero. Ibid
Cfr. Iñiguez y Guerrero. Op. cit. lbid
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La asimetría interna estaba ya presente en tiempos de la
hacienda. Era utilizada como estrategia de explotación y de deses-
tructuración del sentido comunitario, mediante el nombramiento de
mayorales indígenas por parte de los patrones para que acnien como
sus interrnediarios frente a la comunidad. Les otorgaban beneficios
individuales que los ponía sobre el resto de indígénas provocando
una marcada conflictividad intema.
Luego de la disgregación de la hacienda, el Estado busca una
articulación con las comunidades indígenas manteniendo como sus
intermediarios a los antiguos mayorales. El esquema de autoridad se
modifica, produciéndose en lo político una ruptura y la configu-
ración de dos espacios distintos que simbólicamente representaban a
dos fuerzas en conflicto: por un lado, el de la sociedad dominante, a
través de la tenencia política, asentada en el centro parroquial y cuyo
representante era el "teniente o jefe político", (un mestizo nombrado
por las autoridades cantonales o provinciales); y por otro, el del
cabildo como espacio de la comuna.
Inicialmente se impone como "Presidente del cabildo" a los
antiguos mayorales de las haciendas. Estos representantes del poder
político se hierguen como autoridades verticalistas y autoritarias, lo
que agudiza más la conflictividad intema y abre un nuevo proceso de
lucha: la disputa del poder local; inicialmente el de las comunas y
luego el de la panoquia.
Dentro de la racionalidad indígena, la comunidad busca resol-
ver el conflicto del poder interno desde la perspectiva de la educa-
ción. Comprenden que su siruación de analfabetismo ha sido utili-
zada por la sociedad nacional dominante, también para imponer una
forma de organización política y de autoridades antagónicas con su
cultura y organización social. La educación por un lado, hace posible
la democratización de la autoridad; y por otro, afirma su proceso
organizativo para imponer un nuevo poder, tomando corno centro la
comunidad.
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La educación en consecuencia, es asumida en una dimensión
política, por ello muestra un contenido insurgente. Busca el rompi-
miento de una de las formas de la dominación: el analfabetismo; así
como dar un nuevo carácter a la disputa del poder local y además
determina una afirmación de la organización comunitaria.
Otro hecho importante para entender la necesidad de la educa-
ción como instrumento para la afirmación de su identidad, es asumir
la creación de la escuela como un proceso "propio". No fue una
dádiva del Estado, sino que nació de un largo proceso de "juntar
cabezas" y de diálogo. Nació de Ia propia comunidad con el apoyo
del Equipo Pastoral, para que sea útil a la comunidad indígena. Esto
afianza también mucho más su identidad étnica. Por ello deciden
llamar a sus escuelas "Escuelas Indígenas", diferenciándolas de
aquellas que pertenecían al sistema formal educativo, que operaban
como medios de asimilación a la sociedad nacional: con una estruc-
tura monolingüe. sin reconocer la diferencia socio cultural indígena,
buscando la homogenización lingüística y cultural, bajo un modelo
de educación occidental.
El modelo monolingüe de la educación formal, imponía el
castellano como lengua dominante, (incluso en comunidades en
donde los niños no hablaban más que el quichua) conduciendo a la
lengua materna a una situación de marginalidad. La escuela oficial,
marginaba los contenidos esenciales de la cultura indígena, puesto
que sus programas y material didáctico no consideraban las particu-
laridades de la cultura indígena, su propia visión del mundo y de la
realidad, con una forma también diferente de conocimiento y de
aprendizaje. El modelo de enseñanza oficial, estaba diseñado en
relación a una realidad distinta, que buscaba imponer los valores de
la cultura de la sociedad nacional dominante para viabilizar su
asimilación a ella; era un sistema de educación que negaba su iden-
tidad. De ahí la necesidad de buscar una escuela alternativa que
responda a sus propios universos culturales y a su realidad social.
LIna "escuela indígena" que reafirme su conciencia, su cultura, su
identidad étnica diferenciada.
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Pero esa identidad étnica diferenciada, no niega "al otro", sino
que por el contrario, facilita las relaciones inter étnicas. No sólo se
reconoce "al otro", sino que además se muestra otra cualidad de su
saber que es la capacidad de utilizar los recursos "del otro": la
escuela para su autodesarrollo. La escuela en consecuencia, es
asumida en una nueva dimensión, simbólica y política, como otra
forma de la insurgencia de su propia presencia.
Construyendo una escuela con rostro propio
Desde la racionalidad de la sociedad dominante, la creación de
una escuela resulta intrascendente; pero la creación de las escuelas
indígenas, como hechos nacidos de la propia necesidad y conciencia,
--como es el caso de los indígenas de Chugchilán y Zumbahua- debe
evaluarse como el resultado de una nueva conciencia étnica que
encontró, en la lucha por la tierra y el triunfo sobre el poder terra-
teniente, la posibilidad de construir esa nueva identidad. En todo este
proceso se expresa también el acumulado de memoria histórica que
se funcionalizaen el presente, como un largo proceso que le permite
un redescubrimiento de su realidad a partir de sí mismos.
Por eso la escuela indígena es también una respuesta para la
transformación de esa realidad de dominación, pues surge en
muchas comunidades {omo Chaupi- cuando estas luchaban por la
expropiación de la hacienda. La escuela impulsa activamente el pro-
ceso de lucha por la reconquista de Ia tierra. Surge con un contenido
ideológico distinto, pues cuestiona principios y estructuras en las
que se ha sustentado el ejercicio del poder.
En la sociedad dominante la escuela constituye el instrumento
que va modelando la conducta social del niño para la interiorización
de valores que reproduzcan su ideología y que funcionen articulados
dentro de su tejido social, pero sin permitir una visión crítica de la
vida. Una escuela concebida así, contribuye al mantenimiento de las
condiciones de dominación. La escuela indígena, en cambio, surge
p¿ra superar ese "orden" establecido por la sociedad nacional y es
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por eso que debía tener identidad propia. Es una escuela que cons-
truyó su propio rostro.
La escuela indígena, como respuesta comunitaria para la vida,
busca resolver algunos problemas concretos al interior de las
comunidades: agua, salud, explotación de los comerciantes, etc.
Afirma también las formas de trabajo comunitarias tradicionáles: la
minga, el presta manos. Colectivamente se trabaja en la construcción
de las primeras "escuelitas" así como en las raíces de lo que será su
proyecto autogestor: cuyeras, bloquería, tienda comunal, reforesta-
ción, construcción del panteón para las comunidades, panadería,
apertura de caminos, acequias, construcción de una capilla, etc. La
escuela se convierte en el eje articulador de la comunidad. Ahí se
reúne la gente para 'Juntar cabeza" y ver como resuelve sus pro-
blemas. El mayor triunfo que la escuela permite es afirmar la segu-
ridad en sí mismos y la fuerza que da la organización comunitaria.
[...] ha sido gracias a la organización nuestra, a nuestros esfuerzos,
nuestra inteligencia, nuestra sabiduría, nuestra mente. De eso me
agradezco personalmente, me agradezco bastante. Por eso
justamente bemos avanzado a combatir lo que sufríamos, lo que
sufríamos antiguamente: la esclavitud de la hacienda. Y aura esas
mismas comunidades donde sufría mi papá sacando los sudores.
aura es un pueblo y una organización.19
La materialización de sus objetivos, el ver que juntos podían
conseguir "cosas", fue generando confianza en el resto de comu-
nidades y posibilita comprender la importancia de la escuela.
La escuela también juega un rol ideológico importante para
definir la lucha por la terminación de la hacienda en otras zonas en
donde no se había repartido aún la tierra. Muchas haciendas se
mantienen hasta la década del '80. Tal es el caso de Guayama, en
donde la escuela permitió enfrentar la división interna -alimentada
por los patrones- por el problema de la tierra, pues muchos
19 Joselino Ante. Fundador de las Escuelas Indísenas. Comunicación
personal. Chugchilán, abnl, 1992.
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indígenas se oponían a la división de tierras. Gracias a la escuela y al
diálogo comunitario se ve la necesidad de terminar con la hacienda.
El que sus dirigentes sepan leer y escribir, afirma su identidad étnica
diferenciada en la lucha contra el poder terrateniente. Lo mismo
sucede en el caso de Pilapuchín en donde la hacienda se liquida
recién en 1988.
Desde la concepción comuniaria, la escuela muestra ser un
instrumento para la lucha social. Cumple una función política y
conduce a una nueva acción insurgente: la lucha contra "la coope-
rativa", otro mecanismo del poder que se quizo aplicar después de la
caida de la hacienda y que pretendía la modernización del campo
impulsada desde el Estado.
Ante la ruptura de uno de los ejes articuladores del poder (la
hacienda). el Estado implementa "el desarrollo rural" como una nue-
va práctica ideológica ,como otro mecanismo para intentar articula¡ a
ese nuevo sujeto social en insurgencia, y crear las bases socio
econ_ómicas y políticas que obstaculicen sus reivindicaciones y su
avance organizativo. La cooperativa es ótro recurso del Estado que
busca superponerse al espacio social de la comuna, articular y asi-
milar a las economías campesinas a un modelo empresarial asociado
de mercado. El nuevo sujeto social que muestra una presencia cada
vez más insurgente debía ser desmovilizado y articulado al "desa-
rrollo" controlado.
La cooperativa aparece como una instancia para la adminis-
tración colectiva de tierras, pero organizada con un funcionamiento
basado en la lógica capitalista. Era una forma concebida para frenar
el avance organizativo autónomo de las comunidades indígenas y
articularlas bajo una forma de organización que representaba, no sus
contenidos étnicos, sino la racionalidad de la sociedad nacional
dominante, que al instalar la cooperativa,legaliz.aba dentro de la
sujeción al Estado las formas comunales de organización indígena
para su fácil asimilación. La cooperativa buscaba fomentar un
proceso de diferenciación interna a fin de romper las organización
comunitaria, imponiendo nuevos elementos ideológicos y simbólicos
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para desestructurar esa nueva conciencia étnica diferenciada gestada
en los procesos de lucha por la reconquista de la tiena.
La afirmación de la conciencia comunitaria los lleva a la
defensa de sus propias formas organizativas y provoca el fracaso de
la experiencia de la cooperativa. La seguridad y afirmación de su
conciencia étnica alimentada en todo este proceso, les abre condicio-
nes para llevar adelante otra forma de insurgencia: la lucha por
vencer la marginalidad a la que durante cinco siglos había sido some-
tida su propia lengua.
Hacia la recuperación de ln palabra
Romper los ejes simbólicos que afirman la identidad de un
pueblo es parte necesaria de toda estrategia de dominación. Cuando
llegan los conquistadores, buscan también despojar a los pueblos
indios de uno de los centros vitales de su identidad: su lengua, pues
a través de ella se socializa el saber y se preserva la memoria, se
articula el pasado y el presente, que se trasmiten los códigos esen-
ciales para la reproducción de la cultura propia. Con la conquista, las
lenguas maternas no sólo que son negadas. sino que se busca su
anulación. El castellano se erige como lengua dominante, dando a las
lenguas indígenas una condición de marginalidad y de opresión,
como reflejo del sistema de dominación que se impone, instalando
así una situación de diglosia que está aún presente en la realidad de
nuestro continente.
La imposición del castellano como lengua hegemónica, per-
mite que los dominadores puedan trasmitir y socializar sus valores
ideológicosa través de ella. El castellano es la lengua que articula
todas las esferas de la interacción de la sociedad dominante: las
relaciones económicas, sociales y culturaleq el proceso formal de
enseñanza-aprendiza¡e,la relación frente al Estado y sus aparatos
administrativos.
La situación de marginalidad y opresión que desconoce y
niega la especificidad lingüística de los pueblos indios provoca que
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los sectores oprimidos (a pesar de poseer un patrimonio de identidad
lingüística propia), no puedan hacer uso de su lengua en las rela-
ciones interétnicas y la interacción social con la sociedad nacional.
Esto les obliga a aprender la lengua dominante, para poder mantener
una interrelación social de la cual no pueden estar al margen;
mientras que el uso de su patrimonio lingüístico va quedando redu-
cido a espacios cad,avez más restringidos: la interacción comunal o
familiar.
Las lenguas maternas son conducidas a una suerte de clandes-
tinidad para poder mantenerse; reducidas a los ámbitos de la cotidia-
nidad. Los pueblos indios hicieron de ella el reducto para su preser-
vación y resistencia contra la marginación de una lengua hegemónica
que buscaba su liquidación. También a través de su patrimonio lin-
güístico. de su rica tradición oral, los pueblos indígenas han estado
resistiendo la dominación de estos 500 años y mostrando otra espe-
cificidad de su identidad y de lanca diversidad de su cultura. Es por
ello que los pueblos indios hacen hoy de la defensa de su pluralidad
lingüística, un centro en sus propuest¿rs políticas; pues la lengua, es
el instrumento necesario para la preservación de la memoria y la
retroalimentación del saber y el conocimiento; un eje vital para la
afirmación de su identidad cultural v étnica.
Para la racionalida¿ Ael nombre de Zumbahua, la lengua
constituye un eje central en su identidad, "[...] la lengua o el idioma
que dicen, es la base para recuperar nuestra cultura".20 Si bien la
lucha por la tierra afirmó una conciencia étnica muy importante, la
lengua materna: el quichua, que se habla en la generalidad de la
zona, aún se mantiene en condición de lengua marginada frente a la
sociedad nacional.
La situación de diglosia de los pueblos indios, condujo a
algunos sectores a desvalorizar la importancia de la lengua materna"
incluso llegando en muchos de los casos a olvidarla. La concien-
José Toapanta. Comunicación personal. Casa Campesina de Pujilí, junio,
r99z
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tización de ello conduce a los indígenas de Zumbahua y de las
comunidades vecinas, a discutir la recuperación de su palabra, pues
en ella estaba la posibilidad de la continuidad de su cultura. La lucha
por la afirmación de su propia lengua es hoy un eje para la nueva
insurgencia y debían hacerlo desde su propia identidad.
[...] en el campo no salíamos de la hacienda, estábamos caminando
siempre dentro de la hacienda mismo y eso no era posible; por eso
hemos pensado que eduquen en nuestra palabra, en nuestras
culturas, porque más que todo solo en palabras de españoles no
seía tanto; entonces, nuestra palabra ha sido de madurar y conocer
y seguir haciendo, enseñando la cultura, eso es parte de la lucha
también.21
Para conseguir este propósito, buscan reafirmarla entre los
niños, para que sean ellos los que la defiendan en el fufuro; para que
aprendan a sentirse orgullosos de una identidad conseguida con la
lucha. Buscan trasmitir las enseñanzas de los "mayores"; hacer que
se preserve la palabra para no entrar en el silencio.
Con este objetivo, nacen los huahua cunapahuasi (casa para
los niños) que vienen a ser los equivalentes de los jardines de
infantes del sistema de educación oficial, que también buscan
resolver otro problema muy grave de la realidad indígena, que es el
abandono de los niños ante la necesidad de sus padres de salir a
trabajar para la subsistencia.
Los niños son educados en su lengua materna. Aprenden a
descubrir su mundo a partir de su propia palabra. Los promotores
que trabajan allí son todos indígenas de las mismas comunidades.
Los niños aprenden una inserción más profunda con su realidad,
mediante la recreación, entre los iuegos que reproducen su vida
cotidiana, la de su familia, la de sus padres. Están aprendiendo
21 Juan José Caizaguano. Comunicación personal. Casa Quemada. mayo,
t942
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también a construir su identidad, recogiendo en la memoria "lec-
ciones que no deben olvidar".22
José Pillaguano nos hablaba de la función que cumplen los
huahua cunapahuasi en la formación de la identidad del niño
indíeena:
1...1 el huahua (niño) se prepara desde chiquito, aprende ajugar, de
sus costumbres, como vivía su papá, como vivía su mamá, qué
aconsejaban los abuelos. Saben hacer cantos,juegos, amigos, hacer
ca¡iño entre ellos, mes, dos meses; pero después de eso se empieza
a hacer dibujar: después a hacer cuentos, varios animalitos que
tenían su papá, su mamá, los borregos, Ios chanchitos, los
perrifos, gatitos. los animalitos que hay en la casa. Ellos dibujan
las lagunas, tierras, cerros, todo lo que hay aquí en el campo, los
arbolitos, las matitas, Ias plantitas, los producros y todo eso.
Cuando hay fiesta en la comunidad, ellos hacen también bailes de
costumbres anti-euas, de danzantes, de torneo de cintas, o ellos
juegan como es costumbre y también indican como era Ia explo-
tación en tiempo antiguo, con los patrones representan, preparando
con los profesores. los promotores. Algunos niños vienen con
botella de trago, otros se hacen mujer, otros maridos, entonces
toman, después pelean, ¡os patrones ya mandan a trabajar, todo eso
hacen ellos. Entonces, todo eso está haciendo valer la educación.23
El construir desde niños una propia identidad étnica en base a
los recursos culturales que le son propios, facilita la estructuración
de una identidad social diferenciada que se prepara para la relación
con "el otro". Esta búsqueda de recuperación y madurez de su
palabra, no significa un encerramiento anti histórico en "sí mismo",
que niegue la necesidad de aprendizaje de la lengua dominante, sino
que reconoce que es una necesidad para entender mejor "al otro" y
poder negociar con él su identidad, pero afirmando también su
propia presencia.
:: Cartilla para la enseñanza de hisroria utiüzada en las Escuelas Indígenas.L) José Pillaguano. Comunicación personal. Zumbahua, mayo, 1992
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A partir de la consolidación de sus propios núcleos culturales,
buscan esa articulación inevitable y hasta necesaria con la sociedad
dominante, para que aquello que reciban de la racionalidad occidental
pueda ser repensado en forma crítica, impiendo que los conduzca a
la negación de los valores de su cultura propia y estén en condi-
ciones de entrar en la negociación con "el otro" sin perder por ello su
identidad.
La búsqueda de una educación bilingüe y de la relación inter-
cultural, es un nuevo aporte en su inintemtmpido y en ascenso
proceso de lucha, desde la resistencia a su insurgencia presente.
Por otro lado, la necesidad de la sociedad nacional de moder-
nizar el agro en base a un modelo netamente capitalista, le conduce al
Estado a introducir en las comunidades la escuela, como respuesta a
las continuas presiones del propio movimiento indígena. Pero esta
escuela oficial mantiene la visión discriminatoria y etnocéntrica de la
sociedad dominante y se instaura un modelo educativo que pretende
"civilizar" a los indígenas enseñiíndoles el castellano.
Nuestros niños no sabían hablar castellano, peor leer y escribir. La
gente de la ciudad venía, los profesores de la ciudad sabían castigar,
sabían ortigar, sabían jalar oreja, pelo, la boca y así las cabezas
hacían golpear contra ia pared, decían indios brutos. Explotación era
también dura a los huahuas, les castigaban bien fue¡te, por eso
nuestra idea fue que mejor fueron propios, aunque no sabíamos
muchas cosas, pero que nuestros compañeros indígenas que saben
leer y escribir porque no enseñan ellos que aprendan a leer y
escribir.24
La conciencia de esa situación y la necesidad de encontrar
respuestas a partir de sí mismos, va generando un proceso de
retroalimentación del saber desde las escuelas indígenas. Aquellos
que fueron los primeros alumnos se convierten, a pesar de las
limitaciones en su formación pedagógica, en profesores de sus
comunidades. Con la ayuda del Equipo Pastoral de Zumbahua y la
Joselino Ante. Idem
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acción de FODERUMA, -a través del Proyecto Quilotoa-, se
comienza un proceso de capacitación interna para la formación de los
propios instructores indígenas. Pero estaba clara la necesidad de
enseñar en la escuela también el castellano, pues sabían que era la
lengua necesaria para sus relaciones inter étnicas con el mundo
blanco mestizo. Esto da origen a las primeras propuestas de la edu-
cación bilingüe, haciéndose necesario un avance en el proceso
organizativo que se impulsa desde las propias escuelas y que se
afirma con la creación del Sistema de Escuelas Indígenas.
El Sistema de Escuelas Indígenas del Cotopaxi (SEIC) y el
desarrollo
La experiencia acumulada por cerca de una década, a partir de
sus propios logros, plantea la necesidad de la sistematización del
proceso con el que las escuelas indígenas se habían iniciado. La
existencia de un buen número de maestros indígenas que estaban
ahora trabajando en las comunidades, daba las bases para ampliar su
trabajo, discutiéndose la factibilidad de abarcar todo el ciclo del
proceso educativo.
Las organizaciones indígenas, que trabajaban conjuntamente
con el Equipo Pastoral de Zumbahua, discuten también la necesidad
de modificar el carácter del modelo bilingüe de la educación que se
impartía hasta entonces. Se plantea nutrirle de un contenido nuevo y
darle dimensiones políticas más maduras, acordes al nuevo proceso
de afirmación de su conciencia e identidad étnica. Es así como se
implementa el modelo de Educación Intercultural, el mismo que
como señala José Manangón, tiende a lograr "[...] una educación
para la organización comunitaria [...]"; que intenta "[...] que el
proceso educativo entregue todos los elementos de análisis crítico a
la sociedad propia de aquí, a la comunidad y un análisis también de
la sociedad englobante [...J"; que prioriza su esfuerzo por "[...] una
educación con identidad como pueblo indio, como pueblo indígena y
dentro de ésto tomando en cuenta básicamente todo lo que sería el
aspecto cultural, la cosmovisión y la lengua [...J", pero además
busca implementar "[...] una educación para el trabajo, que tiene que
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aportar a lo que sería crear, lo que nosotros estamos llamando la
columna vertebral, que es la economía, la autogestión."2-5
En consecuencia, el sistema de escuelas indígenas asume la
educación desde la perspectiva intercultural, en una nueva dimensión
ideológica y política, y con una praxis más comprometida y
transformadora, que es con la que actualmente continúa trabajando.
El modelo intercultural con el que trabaja el sistema de
escuelas indígenas constituye una respuesta al carácter sustractivo
del modelo bilingüe que busca imponer el sistema educativo formal
a través de los promotores del Ministerio de Educación. La
concepción de la educación bilingüe intercultural es un aporte de la
racionalidad indígena frente al problema de la educación y al encuen-
tro de las lenguas. Si bien se lucha por la recuperación de su palabra,
por la preservación de su identidad lingüística, por la afirmación y
recreación de la lengua materna como instrumento no solo de
comunicación sino de conocimiento; se busca también el aprendizaje
del castellano en igual situación de prestigio y respeto. Es más, hay
toda una conciencia política en torno a la necesidad de aprender no
solo para la relación inter étnica con la sociedad nacional, sino
además para luchar contra ella, "[...] el castellano es un instrumento
para la liberación también [...]".26
La lucha por la preservación de su palabra, es la lucha para
mantener su identidad, para enriquecerl4 recrearla y hacer posible el
diálogo intercultural. Es la lucha de las escuelas indígenas la que en
su enfrentamiento contra el Estado lleva adelante otra insurgencia,
recuperando una instancia manejada por las esferas del poder. El
reconocimiento del sistema bilingüe intercultural, constituye una
conquista frente al Estado, que históricamente había desconocido y
aún desconoce la diversidad linsüística.
José Manangón. (Sacerdote Salesiano) Miembro del Equipo Pastoral de
Zumbahua y actual Director del SEIC. Comunicación personal. l,atacunga,
marzo, 1992.
Angel Ramírez. Responsable Escuelas Indígenas de Zumbahua.
Comunicación personal. Zumbahua, junio, 1992
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El sistema de escuelas indígenas se extiende por toda la pro-
vincia de Cotopaxi y actualmente controla todo el ciclo del proceso
educativo.
Primero está la formación de niños en etapa pre primaria a
través de los huahua cunapahunsi.
Luego, se ha generado la escuela, que funciona con una
modalidad propia. Se trabaja en cuatro niveles. Los dos primeros
son unilingües, pues se busca Ia afirmación de su propia lengua. Se
busca que el niño aprenda a leer su mundo y su culfura en la lengua
materna, a valorarla y a recrearla. Los planes y programas son una
respuesta a la realidad concreta que viven los pueblos indígenas de la
provincia. A partir de su propia experiencia e iniciativa se ha traba-
jado y creado colectivamente el material didáctico que es utilizado en
las escuelas. Para los dos primeros niveles se emplean seis folletos
de la serie Ñucanchicpurayachacunchic,matenales que posibilitan el
acercamiento al saber, tanto de su propia cultura como al saber occi-
dental. Los dos niveles complementarios inician el proceso bilingüe,
que es esencialmente aditivo, pues los textos son en los dos idiomas,
algunos únicamente en castellano. Se les enseña gramática y ciencias
naturales.
Hay una adaptación de los programas oficiales a su realidad y
cultura. Los materiales son reelaborados permanentemente en forma
colectiva entre maestros y alumnos, lo que muestra una cualidad más
de este sistema en relación a la imposición de materiales que hace el
sistema de educación oficial que estiín alejados de la realidad social y
cultural de los educandos y que buscan la reproducción de los
contenidos ideológicos de la sociedad nacional.
Una muestra de ello se encuentra en un libro de texto utilizado
por los promotores mestizos en la zona, con el que enseñaban a los
niños como tenían que ordenar los cubiertos, como debían comer de
acuerdo a las normas de etiqueta propias de la racionalidad burguesa.
Todo esto resulta extraño para su universo cultural. Más importante
es proveerles de los conocimientos y recursos necesarios que les
70 I EL SABER DEL MUNDo DE LoS coNDoRES
garantice la alimentación que requieren para su normal desarrollo
físico y sicológico, alterado a consecuencia de la desnutrición. pro-
blema del que por su puesto no se ocupa el texto, menos aún la
sociedad dominante. Esto constituye una muestra clara de una educa-
ción alienante y etnocéntrica.
La fase de la secundaria funpiona con la modalidad de seis
años. Se preparan bachilleres que serán los futuros maestros de las
escuelas indígenas. Han creado además, modalidades de taller de
capacitación para el trabajo en algunas actividades artesanales. Los
alumnos se encuentran actualmente diseñando proyectos de recupe-
ración de tecnologías agrícolas tradicionales para la revitalización de
los cultivos andinos, buscando así cumplir el objetivo de una
educación para el trabajo.
El saber tradicional mostró históricamente ser funcional en el
campo de la producción sóstenida y el mantenimiento de cosechas
prolongadas para evitar procesos erosivos y mantener la fertilidad de
la tierra, para enfrentar riesgos como las heladas, para el aprove-
chamiento de los distintos pisos ecológicos, aclimatación de plantas
y animales, rotación de cultivos. En fin, mostró una racionalidad de
eficiente adaptación de tecnologías producidas históricamente en su
experiencia colectiva, que ha demostrado ser eficiente en el manejo
del medio ambiente, el aprovechamiento de los recursos naturales y
la preservación del equilibrio ecológico.27
La recuperación del saber tradicional, busca preservar una
racionalidad que a través de su larga historia. hizo posible la subsis-
tencia de los grupos humanos. Esta recuperación muestra ser una
respuesta alternativa a los modelos depredadores de las tecnologías
implementadas en la etapa de la hacienda, que provocaron un pro-
ceso de degradación, tanto ecológica como socio económica y
cultural en las comunidades indísenas.
Cfr. Brownrigg. 1986: 27-33
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El abandono del saber tradicional en las prácticas productivas,
ha significado la degradación del medio ecológico, así como también
un deterioro de su cultura, generando un círculo vicioso de miseria,
al que buscan dar salida.
La revitalización de las tecnologías tradicionales, es una res-
puesta alternativa a los modelos 4grícolas nocivos al medio ambiente
y que exigen altos insumos de recursos no renovables como fertili-
zantes químicos y la mecanización agrícola. De ahí que los sistemas
tradicionales resultan ser más eficientes que aquellos que se consi-
deran "modernos" y mucho más si se mide en términos de la produc-
tividad sostenida de alto rendimiento; pues se ha mostrado que en su
contexto apropiado, permiten la intensificación agrícola, posibili-
tando, en algunos casos, la participación de los indígenas en la eco-
nomía de mercado; pero sobre todo, hacer más factible su posibi-
lidad de subsistencia.28
La revitalización de la tecnología tradicional debe ser vista
desde la racionalidad específica que se expresa en la economía
andina, que si bien puede no ser rentable, desde el punto de vista de
la acumulación capitalista, lo es desde la necesidad social de enfren-
tar las condiciones de crisis de subsistencia que tienen las economías
campesinas.
Las escuelas indígenas buscan la recuperación del saber
tradicional para el manejo del medio ambiente y las actividades
productivas, sin desconocer las perspectivas de utilización de las
tecnológicas modernas y muchas de las ventajas que ofrecen; sino
que fusionan estas dos formas de saber, para dinamizar los limitados
recursos económicos productivos de que disponen y lograr un
proceso de mayor productividad que mejore sus condiciones de vida;
pero sin que ello atente su identidad cultural, ni sus formas
organizativas.
Cfr. Brownrigg. Op. cit.: 123-126
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Para cerrar el ciclo del proceso educativo, actualmente están
llevando adelante la lucha por la creación de la Universidad
Indígena.
El sistema de escuelas indígenas del Cotopaxi funciona en
toda la provincia. Actualmente operan 24 huahua cunapa-huasis; 52
escuelas; a nivel medio tienen el Colegio Jatari Unanchn (levanta la
bandera) con sede en Zumbahua, que es semipresencial que tiene
también sus extensiones en Chugchilán, Yanahurco, Cochapamba,
Pujilí, La Josefina. Guasaganda, Puca-yacu, Juigua, y en
Latacunga. Estudian dentro de este sistema 3.200 alumnos y tienen
alrededor de 120 educadores; todos bachilleres jóvenes graduados
dentro del propio sistema y que se convierten en promotores del
mismo.29
Un aporte muy importante del sistema de escuelas indígenas
de Cotopaxi y de los alumnos del Colegio Jatari Unancha, es que se
encuentran empeñados en la "recuperación de su historicidad".
Numerosas investigaciones realizadas por sus alumnos (trabajos de
tesis), est^án orientadas a sistematizar toda la riqueza oral de su cul-
tura: cuentos, mitos, tradiciones, leyendas, historia; también estas
investigaciones se orientan a identificar las iíreas del saber tradicional
en el trabajo agrícola que pueden ser revitalizadas. Este material
constituye un aporte desde su propia racionalidad y por ello son
fuentes muy valiosas para la comprensión de su identidad y su
cultura.
También se está trabajando. conjuntamente con la comunidad,
en la recreación de nuevos registros lingüísticos, a fin de afirmar y
desarrollar su lengua materna y hacerla mucho más funcional en la
articulación con el español dentro del sistema bilingüe intercultural.
Actualmente se encuentran empeñados en la creación de nuevos
registros lingüísticos ligados a las ciencias sociales naturales o
físicas, que solo se enseñaban en castellano; ahora se trata de
expresarlos en su propia lengua. Esto muestra que el quichua es
Jose Manangón. Idem
e
{
A LA RECUPERACION DE I.A PALABRA / 73
capaz de hacer referencia a aspectos tan abstractos como los de la
ciencia. Como ejemplo de estos nuevos registros tenemos: litro =
durina; centímetro = tacti: teología = yapaichi; filosofía = yuyoycuyo.
Una muestra de su capacidad no sólo de abstracción, sino adem¡ás de
síntesis, es el término de Unancha, que los indígenas de los
páramos de Cotopaxi utilizan para referirse al universo del saber en
el que se encierra las esferas de la filosofía, la teología, la ciencia, la
mitología, las leyendas y tradiciones. Estos registros son utilizados
actualmente por los indígenas de la zona y forman ya parte del
lenguaje común de la gente, lo que permite acercarse a las categorías
del pensamiento occidental, pero a partir de su propia racionalidad.
Los indios dirigen su propia educación
Como veíamos anteriormente, la educación desde la concep-
ción del sistema de escuelas indígenas, expresa contenidos ideoló-
gicos profundos que posibilitan la construcción de una nueva iden-
tidad, con una mayor capacidad de enfrentar la dominación y discri-
minación de la sociedad nacional. La disputa por imponer y ganar
ciertos espacios que siempre les estuvieron negados, no podía ser
posible sino desde una acción insurgente contra ella.
La defensa de su identidad lingüística, así como el recono-
cimiento del sistema bilingüe intercultural, son conquistas de los
pueblos indígenas; pero lo es más el hecho de que han sido las pro-
pias organizaciones indígenas las que han impuesto al Estado la
creación de una Dirección de Educación Indígena, bajo la dirección y
control de sus propios organizadores. Esto c.onstituye un triunfo
muy importante en la disputa con la sociedad nacional. La asignación
del Director de Educación Indígena, tanto a nivel nacional como
provincial, se la hace entre los representantes de las organizaciones
indígenas y campesinas. Recientemente acaban de nombrar en
Cotopaxi a su nuevo Director con la presencia de todas las organiza-
ciones que integran el Movimiento Indígena de Cotopaxi (MIC), en
el que se encuentran organizaciones indígenas de distintas posiciones
políticas y religiosas. Hay que reconocer este hecho como el resul-
tado de un largo proceso que nace en la lucha por la tierra y que se
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concreta en la creación del sistema de escuelas indígenas, haciendo
de la educación un insrrumento para la afirmación de su identidad y
su cultura.
El siguiente objetivo ahora, es la creación de la Universidad
Indígena; así como la lucha por el reconocimiento de la intercul-
turalidad, que es uno de los centros de su actual propuesta política; y
que no significa sino la lucha por Ia afirmación de su propia
identidad en el diálogo con el "otro", no negar lo que del "otro" se
puede aprender, sino reconocer que la identidad es un proceso que
justamente se construye en la negociación con "el otro".30
En estos objetivos trabajan ahora conjuntamente con el equipo
Salesiano, tratando de evitar el caer en posturas etnocentristas ya
depasadas, lo que constituye una muestra mas de maduración de su
identidad étnica " [...] tampoco queremos caer en lo que sería caer en
un culto a la cultura; sería ya culturalismo, indigenismo; caeríamos al
otro lado del burro [...]".31
Dentro de la línea de la interculturalidad, actualmente pro-
ponen el diálogo intercultural entre las distintas nacionalidades indí-
genas del país. Está en proyecto la creación de una organización a
nivel nacional de educadores comunitarios bilingües para empezr a
trabajar en un modelo educativo que permita la enseñanza, no solo
de las lenguas maternas y el castellano, sino además de alguna de las
otras lenguas de las distintas nacionalidades del país. Una educación
en la diversidad y la diferencia.
30 Luis. F. Botero. Comunicación personal. Quito, abril.l992.3l Angel Ramírez. Idem.
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Capitalizando contra los capitalistas
La visión de los pueblos indígenas como pueblos bárbaros,
idólatras, salvajes, primitivos, carentes de conocimiento y sin his-
toria, incapaces de alcanzar el desarrollo, fue eljustificativo ideoló-
gico de los despojadores para desatar una guerra de exterminio, no
sólo de los recursos naturales, sino esencialmente de contenidos
simbólicos, de una sabiduúa que era negada para imponemos una
dominación que se quedaría a vivir en la historia del continente.
Esa visión de pueblos atrasados y destinados a ser sometidos
se mantiene hasta el presente. Ahora el imaginario de lá razón
imperialista nos ve como pueblos "subdesarrollados", pues el desa-
rrollo debe medirse en base a los parámetros de funcionamiento de
las sociedades capitalistas modernas, las mismas que niegan toda
posibilidad de conocimiento y saber de nuestros pueblos. Ahora para
ser desarrollados, -como antes para ser civilizados- debemos
articularnos al desarrollo de la sociedad nacional dominante, a costa,
-igual que antes- de la perdida de nuestra identidad como pueblo, de
la negación de nuestra historicidad; en definitiva, de negarnos a
nosotros mismos.
Una de las expresiones de la continuamente renovada razón
colonial que aún prevalece en nuestro continente, es la de negar a los
pueblos indios la posibilidad de un desarrollo auto-sostenido. Se
piensa que son incapaces de generar respuestas desde su propia
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racionalidad, pues se impuso el paradigma de que todo lo que viene
desde afuera, aunque aumente la dependencia. es desarrollo.
En la concepción del mundo andino, el desarrollo está deter-
minado por la capacidad que tiene el hombre de operar todo el
acumulado de sabiduría y de memoria para su interrelación con la
naturaleza. La propia estructura espacial y ecológica del mundo
andino muestra una diversidad muy grande, ante la cual el hombre
tuvo y tiene la capacidad de articularse. En esta articulación va
generando toda una serie de interrelaciones, tanto sociales como
simbólicas. El desarrollo para el mundo andino es la capacidad de
saber optimizar los recursos que le ofrece su medio ecológico en
función de las necesidades vitales de la comunidad.
Es por ello que la lógica del desarrollo capitalista con la que
funciona la sociedad nacional, no puede ser compatible con la lógica
comunitaria que es parte de la racionalidad del mundo andino. El
desarrollo no es una tarea individual (aún en el proceso de reprod-
ucción de plusvalía). El desanollo es un espacio de afirmación de
relaciones sociales que permiten la reafirmación de una identidad
colectiva, pues se sustenta en matrices culturales que han sido
socialmente producidas. Por ello, la lucha por el desarrollo es tam-
bién la lucha por mantener la identidad, es la lucha contra aquellas
formas de opresión que mantienen al pueblo indígena atado a una
alienación continua que viabiliza la dominación. La lucha por el
desarrollo en la racionalidad del mundo andino. es también una lucha
de insurgencia, pues se trata de un enfrentamiento en una de las
esferas que es la base esencial de la reproducción del sistema
dominante.
Para el hombre de Zumbahua, la lucha por el desarrollo
constituye un centro de su lucha actual. Es desde la organización y
junto a las escuelas indígenas, el espacio donde se la ha estado
levantando.
Uno de los objetivos de las escuelas indígenas es el procurar
una formación que; por un lado,_recupere el saber del hombre del
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"mundo de los cóndores", pero para cambiar la realidad; y por otro,
le posibilite soluciones a los problemas más vitales de su existencia.
Por ello el desanollo económico constituve "la columna vertebral del
sistema".l
'Lás escuelas indígenas inician su acción enfrentando esos
problemas; buscando crear pequeños espacios autogestores comu-
nitarios. Las tiendas comunales nacen por la necesidad de romper
con el círculo de explotación de los comerciantes e intermediarios
que operan en la zona. La inserción de relaciones capitalistas, estaba
originando procesos asimétricos en la comunidad que agudizaban la
diferenciación interna, conducían a conflictos y frenaban el desa-
rrollo comunitario. Frente a este problema, se'Juntan cabeza" para
dar'un1 respuesta colectiva.
' ' Esa'respuesta es impulsada nuevamente por et Equipo Pastoral
de Zumbahua, que junto con la organización comunitaria, se abren
un propio espacio dentro del esquema de desarrollo que el Estado
venía irnplementando en el sector rural a través de FODERUMA,
que inicialrirente es el negociador y administrador de los proyectos
de des¿nollo.
' '"Es'iiñportante anotar que si bien las propuestas de autogestión
s'on'iiionioVidas desde afuera, son refuncionalizadas por las organi-
zacioneS Comutitarias, que ven que la propuesta del Equipo Pastoral
buscaénfrenhr los problemas socio económicos, pero a partir de la
accióh db'Sus propias órganizaciones, sin atentar contra sus conte-
rifdoS de identiüad cultural y étnica. Creemos que no por el hecho de
qüélla3;propuestas nazcandesde afuera, se puede pensarque no son
néCe3árias'y se'las deba rechazas; al contrario una cualidad más de la
tdenddad y:la'cónciencia étnica de los indígénaS de Zumbahüa, se
expresa eh el'hecho de que han sabido apropiarse de ellas para im-
pulsar su'desarrollo organizativo, sus proyectos autogestóres y
reafirmar su propia identidad.
José Manangón. Comunicación personal. Latacunga, marzo, 1992
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Si vemos toda la dinámica del proceso de construcción de su
nueva conciencia étnica, desde la lucha por la tien"¿ podremos enten-
der el porque de la nueva dimensión protagónica del movimiento
indígena para llevar adelante proyectos de desarrollo autosostenido,
que si bien inicialmente han sido impulsados desde afuera, posterior-
mente los han hecho suyos, desde su propia racionalidad, para con-
vertirlos en respuestas efectivas a sus problemas. Si la propuesta
externa del Equipo Pastoral, hubiese sido atentatoria al universo
socio cultural de los indígenas de la región, habría fracasado como
otros tantos intentos de captación ensayados por el Estado, como
veíamos en el caso de la cooperativa. Además, no considerar la
capacidad de las organizaciones indígenas como nuevos actores
sociales, para reprocesar lo que le viene desde afuera, sería reeditar
el imaginario de la razón colonial, que niega a los indígenas la capa-
cidad de poder emprender proyectos de desarrollo autogestor;
seguirlos viendo como entes manipulables y desconocer la capacidad
histórica que muestra tener el movimiento indígena.
Todo esto lleva a que en 1979, se plantee la necesidad de abrir
una tienda comunal más grande para que se encargue de la comer-
cialización directa de la producción agrícola. Pero aún así, se man-
tuvo la competividad y conflictividad intercomunal. Para dar solu-
ción a este problema, se buscó la articulación de las comunidades en
torno a una perspectiva de un proyecto comunitario de desarrollo
autogestor. Para ello fue necesaria, la conformación de una organiza-
ción que reúna a todas las comunidades de la zona. Es así como en
l98l nace laJarun Ayllu (fanúlia, comunidad grande) como órgano
comunal regional. Inicialmente es un espacio social de convocatoria,
pero posteriormente va afirmándose como un órgano que permite
discutir y enfrentar problemas en torno a los intereses comunes más
importantes de las comunidades; posibilitando entrar en un nuevo
protagonismo social, que da a las organizaciones indígenas un rol
mucho más activo que permite avanzat en la solidificación del
movimiento.
La Jatun Ayllu como organización regional, se encarga de la
comercialización de la producción agrícola de las comunas. En 1983
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nace el sistema de comercialización que ahora se conoce como
M.C.C.H. M a qu it a C us hun c hi g (comerciemos como hermanos),con
la participación de las comunidades de las panoquias de Zumbahua,
Guangaje y Chugchilán. Inicialmente el sistema de comercialización
empieza a operar en Zumbahua y en Michacalá. Con la cebolla en
Sarahuasi; con fréjol en Guayama; con quinua, lenteja, habas y
cebolla en Casa Quemada y en Tigua. Actualmente este sistema de
comercialización se ha extendido hacia toda la región, abarcando a
Tigua Centro, Casa Quemada, Rumichaca, Guanoturupata,
Guantopolo, Zumbahua, La Cocha" Ponce, Pilapuchín, Chaupi, San
Antonio, Guayama, Chugchilán, Moreta, Chinaló, Guangaje,
Guangaje Centro, Ache, Quilotoa y también Angamarca.2
La experiencia se inicia con el control autónomo de sus cose-
chas en aquellos espacios que correspondían a tienas comunales. La
producción era repartida primeramente para el consumo interno y los
excedentes destinados a la comercializaciÓn. Las ganancias obtenidas
de sus ventas fueron a constituir un "fondo comunitario" para
impulsar la ampliación de las tiendas campesinas comunales.
A pesar de las dificultades de inserción en la economía de
mercado. deciden entrar en la lucha contra los intermediarios dando
sus productos a precios mucho más bajos, con lo que la respuesta de
los consumidores es alentadora. La concurrencia llega hasta las
grandes ciudades en donde tienen que competir con los grandes
supermercados en forma clandestina.
[...] primeramente un tiempo vendíamos en las tiendas Camari del
FEPP, pero después andábamos en Quito. Nosotros mismos hemos
andado de calle en calle, gritando, haciendo como promoción, pro-
pgganda. nos poníamos a vender calladito atr¿ís de los comisariatos
porque podíamos vender en su calle, pero nosotros hemos comen-
zado y hemos avanzado [...].3
Joselino Ante. Presidente del MCCH. Comunicación personal. Latacunga,julio. 1992
Manuel Caizaguano. Comunicación personal. Zumbahua, junio, 1992
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Las tiendas campesinas no solo resultan beneficiosas para los
propios indígenas, sino que además son aceptadas por los habitantes
urbanos, que encuentran productos del agro a precios mucho más
convenientes. Esto implica posibilidades para su desarrollo. Actual-
mente el sistema de comercialización MCCH ha alcanzado cobertura
nacional. Se encuentra operando en Pichincha, Cotopaxi (donde
funciona la matriz principal), Tungurahua, Chimborazo, Imbabura,
Carchi, Esmeraldas, Manabí, Guayaquil, Cuenca, Cañar, Puyo,
Pastaza, Shushufindi y también en Morona Santiago. Están traba-
jando | 26 personas como responsables del sistema, abriendo posibi-
lidades de trabajo no únicamente para indígenas. Esto muestra que la
organización ha hecho posible una m¿ís amplia relación interétnica.
El MCCH, como organización, funciona dentro de un espacio
de democracia real. Sus dirigentes son elegidos con voto democrá-
tico y mantienen reuniones periódicas en las que se analiza los
avances del proceso de comercialización y sus resultados. El proceso
de control de la comercialización, a partir de su propia organización
nacida desde el Jayun Ayllu, ha abierto posibilidades de un desa-
rrollo autogestor de los indígenas de la zona de Zumbahua,
Guangaje, Tigua, Guayama y otras zonas aledañas. Como resultado
de la capitalización del fruto de sus ventas, se han podido llevar
adelante procesos de creación de talleres de capacitación productiva,
ya sea en distintas áreas artesanales, así como proyectos de cuyeras
y de reforestación que inicialmente fueron impulsados por la escuela.
La utilización del capital excedente ha ayudado al desarrollo
comunitario acorde a la racionalidad andina. El capital ha servido
para enfrentar al capital y sus intermediarios y busca apoyar a la
mejor estructuración de las economías familiares, así como a la
economía de la comunidad.
La concreción de proyectos autogestores constituye también
una respuesta contra el Estado y la sociedad nacional que siempre
negaron la capacidad de llevar adelante proyectos con niveles de
eficiencia que sean nacidos y administrados desde las propias
organizaciones indígenas. El Estado buscó intervenir en el campo
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llevando adelante proyectos con contenidos paternalistas que busca-
ban imponer la lógica de la sociedad envolvente; proyectos que más
que favorecer a la comunidad, servían para el aprovechamiónto de
ciertos dirigentes, provocando una marcada conflictividad interna.
La mayor articulación de Zumbahua a ras relaciones con la
economía de mercado, así como el impulso de proyectos de desa-
rrollo desde la concepción occidental, provoca a partir de los ,g0,
una invasión de entidades financieras que ejecutan proyectos ais-
lados e invierten recursos que no llegan a beneficiar a las comu-
nidades indígenas. Algunos de sus dirigentes pasan a convertirse en
administradores de proyectos para su beneficio personal o familiar,
haciendo de ello una forma de vida, incluso hasta el presente.
Esta es la razón por la cual la Jatun Ayllu discute la necesidad
de impulsar el desarrollo comunitario a partir del esfuerzo colectivo y
como forma de afirmar la organización y resolver los problemas más
vitales de la comunidad. Dada la fuerza del capital, así como la
acción de las oNGs, en Zumbahua operan actualmente más de 40
instituciones entre estatales, privadas y religiosas, muchas de las
cuales han contribuido a Ia división intema, pues su lógica ha sido la
de ofrecer recursos muy fácilmente y resolver problemas (como la
necesidad de construcción de una casa comunal, un puente o un
camino). buscando desarticular las instancias del trabajo comunitario
que ha sido Ia base de Ia racionalidad andina v creando un facilismo
que luego es utilizado ideológicamente;. Este es el caso del plan
Padrinos y visión Mundial. cuya acción se ha iniciado; por lo que la
organización ya está discutiendo a fin de que no se den los pro-
blemas que su presencia provocó en ra provincia del chimborazó.
La Jatun Ayllu concibe su proyecto autogestor a partir del
trabajo compartido de todas las comunidades, afirmandó las rela-
ciones de reciprocidad y redistribución propias del mundo andino.
Este mecanismo creemos, constituye una estrategia para impedir pro-
cesos de acumulación dentro de la lógica capitalista que tru".íun
cons-ecuencias negativas en el desarrollo comunitario; operan más
bien con sus propios recursos curturares ancestrales y peimiten una
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mayor afirmación de su identidad pues encuentran una base material
que lo hace posible.
Parte de los beneficios son destinados para ayudar al mante-
nimiento de ancianos, enfermos, viudas, niños huérfanos o familias
que atraviesan "desgracias". Esto constituye un hecho de mucha
importancia pues retroalimenta uno de los ejes claves de su articu-
lación social: la reciprocidad simbólica frente a quienes representan
la justificación de su pasado. La actitud con los ancianos como testi-
monios vivientes de la memoria colectiva, muestra una racionalidad
frente al desarrollo, que desde la visión del mundo andino podrá
resumirse en las palabras de José Tigasi:
[...] estamos contentos con estos trabajitos que hemos iniciado,
más que todo porque la organización Jatun Ayllu ha iniciado
también ayuda a los mayorcitos, a los huerfanitos y tiene también a
los enfermos. A los mayorcitos se van a visitar, a ver y dan
algunas cositas para que se apoyen; a los enfermos también se les
va a ver, se da mano, se saca al hospital, a veces llevan a los
enfermeros y así se da la mano; no dejan que muera; respetan como
antepasado, no dejan que nadie quede sin que nadie se acuerde.4
El abandono, en su racionalidad equivale a la muerte, por eso
buscan mantener fresca la memoria colectiva para que no entre en
ella el olvido, pues sería su muerte como pueblo.
La Jatun Ayllu, a través del control directo de la comercia-
lización, ha logrado impulsar un proyecto de autodesarrollo que ya
está dando sus frutos. Actualmente tiene una red de molinos para el
procesamiento de sus propios productos, que funciona en las zonas
de Casa Quemada, Guangaje, Pilapuchín, Chugchilán. Han com-
prado para las comunidades varios tractores para el trabajo agrícola,
así como camiones para el transporte de su producción. Están apo-
yando para que se continúe con la instalación de talleres en las
escuelas indígenas y la construcción de cuyeras y huertos.
José Tigasi. Comunicación personal. Tigua-Chimbacucho, mayo, 1992
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La instalación de talleres es planteada con la perspectiva de ir
ampliando las posibilidades ocupacionales de los estudiantes, pues
un objetivo de la organización y de la escuela es la capacitación para
el trabajo y evitar así la migración a las ciudades.
La participación de los indígenas de Zumbahua, Guangaje y
Chugchilrán a través dela Jatun Ayllu, expresa un salto cualitativo en
la conciencia política de la organización. No es tarea fácil, pues les
toca operar dentro de la sociedad capitalista y en base a los
parámetros que regulan la concurrencia económica. Lo distinto está
en que busca que la inmersión en el proceso de relaciones con el
capital comercial, se enfrente desde la necesidad comunitaria y que
sus beneficios sean equitativamente redistribuídos. Esto afirma rela-
ciones sociales intensas, así como lazos de reciprocidad y comple-
menta¡iedad que han sido ejes articuladores del mundo andino y que
no fueron totalmente desestructurados en la relación con el capital,
mostrando una madurez más profunda de la conciencia étnica para la
defensa de su identidad; que a su vez, ha significado también la
consolidación de una base material económica concreta. La defensa y
lucha por su autodesarrollo, por su autogestión, es una lucha por su
identidad; una acción insurgente contra la lógica del capital, eje
articulador de la reproducción de la sociedad nacional dominante.
Autogestión y relaciones étnicas
Es muy importante también anotar que la identidad construida
en el proceso de control autogestionario de la producción y comer-
cialización agrícola que lleva adelante el Jatun Ayllu, es una iden-
tidad que ha cambiado el carácter de muchas de las relaciones, tanto
intra como inter étnicas. En las relaciones intra étnicas, ha sabido
enfrentar la diversidad de posturas frente a lo religioso. Esta es una
característica actual del Movimiento Indígena de Cotopaxi en su
conjunto. La Jatun Ayllu t.rabaja con distintas comunidades, tanto
católicas, evangélicas, protestantes, etc, buscando articular la diver-
sidad ideológica en la unidad de aquello que constituyen los ejes
básicos de una conciencia étnica común. Lo que nos dice Joselino
84 I etsABER DEL MUNDo DE Los coNDoRES
Ante, actual presidente delMCCH, nos muestra más claramente lo
anotado:
[...] hemos discutido nosotros peleando siempre entre la religión,
por ejemplo católicos y evangélicos o mormones o ateos, lo.que
.sea; pero a nosotros no nos interesa, porque a nosotros lo que nos
interesa y es importante, es sentir pobreza, sufrimiento, el hambre,
la tristeza y el dolor. Entonces hemos dicho: compañeros. lo
importante es mejorar nuestra vida y no tener división por los
cantos, por el perdón de pecados; no es eso, sino más bien pensar
tener cariño entre nosotros, no sentir solanrente yo tener las cosas,
los otros no tener cosas; eso no es así. Respetemos la religión, no
empecemos a murnurar entre nosotros. Si yo soy evangélico soy
bien santo, católicos bien chupadores, no es esol sino que hay <¡ue
respetar nuestra religiosidad y una manera especial es el trabajo,
respetar la pobreza, el hambre, el dolor, el sufrimiento, contra eso
es nuestra lucha, eso es lo que hemos dicho.s
Mantener un espacio para una identidad que permita relaciones
intra étnicas en las esferas ideológicas, ha constituido siempre uno
de los grandes problemas para el fortalecimiento de la unidad comu-
nitaria. Esto ha sido utilizado por organismos que buscan funcio-
nalizar una ideología imperialista en nuestro continente, como es el
caso del ILV, ahora Plan Padrinos o Visión Mundial. Lo conseguido
en este campo por la Jatun A¡,/lu constituye un triunfo importante.
Actualmente trabajan colectivamente comunidades con distintas
tendencias religiosas, que también son parte de la directiva y todos
por igual están en el mismo derecho de ejercicio de una democracia
que ha dejado de ser un slogan de campaña electoral para ser una
realidad concreta porque se basa en el trabajo colectivo.
Sin embargo, también pensamos, que esa democracia tiene
riesgos y puede terminar siendo útil para ampliar espacios para la
acción del capital que busca desestructurar la conciencia e identidad
cultural y étnica, la fuerza de la organización comunitaria. Ya la
acción del Plan Padrinos y Visión Mundial están senerando esa clase
Joselino Ante. ldem.
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de problemas que anotábamos. La organización está discutiendo
mucho lo que ello puede significar y está buscando enfrentarlos
desde la afirmación de una base material económica concreta para el
desarrollo auto-sostenido. así como también desde la educación a
través del sistema de escuelas indíeenas.
En cuanto a las relaciones inter étnicas, esa identidad diferen-
ciada construida por el indígena de Zumbahua. no niega su acerca-
miento "al otro"; sino que por el contrario, entiende que en la lógica
de la interacción económica ese acercamiento es necesario. Su iden-
tidad permite también una relación dif'erenciada con "el otro" en base
a sus contenidos ideológicos diversos. La visión del mestizo pobre
de las ciudades es asimilada dentro de la lógica de interacción
conjunta para un proyecto político futuro, para un proyecto insur-
gente en contra del poder hegemónico de la sociedad nacional. Ahora
se está planteando larealización de ferias libres, como una estrategia
muy clara de concurrencia frente a las que organiza el Estado, para
poder comercialtzar en los sectores urbano marginales. Joselino Ante
aclara como están enfrentando este problema:
[...] hemos planteado también, hay ciertos indígenas, también
algunos son buena .gente, otros son mala gente, también los
mestizos, también el mestizo se equivoca, algunos explotan, pero
hay también ge¡rte que quiere servir dentro de la lucha de los
indígenas, dentro de la pobreza, sea mestizo, sea negro, sea gringo,
sea cholo, sea blanco, lo que seal pero hay que ver la pobreza.
Entonces, por eso nosotros hemos dicho: hay que ser unidad,
organización, unificar, mejor dicho en una sola, ser fuerza. Algunos
dirigentes dicen no el mishu (mestizo) hace por un lado y hay que
ser solo indígenas. Yo esa parte no estoy de acuerdo, hay que
unificarse, para hacer marcha fuerte, como el último levantamiento
indígena. no fue solo indígena, fue todo el pueblo, entonces eso es
lo que para mí es importante.ó
Lo dicho por Joselino Ante muestra la claridad de su concien-
cia étnica, que para enfrentar un proceso que afirme su autodesa-
Joselino Ante. Idem.
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nollo. tiene que inscribirse también en la discusión de lo ideológico,
lo político, así como en la lucha social. Discusión que el movimiento
indígena lo esta haciendo en una dialéctica de oposiciones y resis-
tencias internas, así como con posturas de mayor madurez política
como la testimoniada. Pero en esta diniímica de confrontación intra e
interétnica, se van afirmando los contenidos ideológicos necesarios
para enfrentar el actual proceso en el que el movimiento indígena y la
totalidad de las fuerzas sociales están inmersas. Esa es la nueva
dimensión de la conciencia étnica que esüín construyendo los indios
de Zumbahua y Cotopaxi, que muestra cada vez más que están
estructurando desde su propia cotidianidad y su experiencia, desde
su sabiduría y su lucha, también las propuestas políticas para la
materialización de la utopía del futuro.
LA INSURGENCIA DE LOS
SIMBOLOS
Recuperación de los espacios simbélicos
La capacidad inagotable para la creación de símbolos, para la
creación de la cultur4 ha sido lo que le ha permitido al hombre dar el
salto más elevado en relación a los demás seres de la naturaleza. El
hombre ha sido desde siempre un homus simbolicus, un eterno
creador de símbolos, a través de los cuales ha buscado intercambiar
y comunicar mensajes de su percepción del cosmos, la naturaleza, el
mundo, la vida. El símbolo en consecuencia, es aquello que
posibilita al hombre trasmitir, entender y materializar en su praxis
una forma de percepción de la realidad.
Símbolo puede ser una cosa de la naturaleza, una cualidad, un
hecho, una relación, un acto; todo aquello que ha sido culturalmente
producido en el proceso de interacción social. Pero para que tenga la
especificidad de símbolo, como plantea Botero,ldebe por un lado,
tener una significación para el grupo que lo produce; y por otro,
generar una respuesta cultural que haga posible una mayor interac-
ción social entre quienes lo ponen en acción, sea consciente o
inconscientemente. Esto significa que el símbolo es una creación
culturalmente modelada por el hombre, un producto social, pues el
símbolo no puede surgir fuera de seres concretos, de una sociedad,
de una cultura, así como de un proceso concreto de la historia
humana.
Cfr. Botero. -1992a: | 54
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El símbolo como referente de la realidad se nutre de ella y en
ella se recrea dialécticamente. El símbolo tiene la capacidad de mos-
trarnos las distintas esferas de la existencia; tanto de aquellas que
pueden estar objetivamente manifiestas, como las que corresponden
a sus modalidades más profundas. El símbolo hace referencia a las
formas concretas de la vida, a las que un grupo genera desde su
cotidianidad. Por ello es que el símbolo nos da los referentes más
objetivos, así como los de sus dimensiones ocultas, de todo aquello
que el hombre vive en su interacción social.2
El símbolo nos muestra la vida en sus distintas dimensiones,
en lo social, en lo económico, en lo político, así como en lo ideoló-
gico. Es por ello que en los símbolos del mundo andino están pre-
sentes principios vitales de su forma de organización para la pervi-
vencia colectiva como son: la reciprocidad, la redistribución, la com-
plementariedad. Se reflejan simbólicamente en el compartir colectivo
del trabajo, en la minga o en el presta mano, así como en la alegría
de la fiesta, cuando se comparte la jocha, el trago, la danza.
En cada una de esas esferas en donde se recrea la vida. el
hombre maneja distintos contenidos simbólicos que buscan ser ope-
rados no en forma diferenciada o aislada, sino dentro de lo que
Botero llama "la interacción simbólica"; que para que se produzca,
no solo depende de que los hombres en su praxis vital intercambien
sus contenidos simbólicos, es decir que puedan percibir sus expre-
siones externas; sino que lleguen a su comprensión "interna" en sus
niveles más profundos, desatando una "reacción en cadena" que
interrelaciona otros símbolos, constituyéndo un sistema que el
hombrc opera y da funcionalidad en su praxis vital.3
Gracias a la interacción simbólica es posible la afirmación de
una mayor cohesión social de pertenencia al grupo. Logra también
que los hombres se muestren como son y puedan ir recreando su
sabiduría, su memoria colectiva y en consecuencia, reafirmen
Cfr. Botero. l99lb: l4
Cfr. Botero. 1992a.: 152-154
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contenidos de identidad que le permitan resistir a la dominación que
en todas las esferas de la realidad le impone la sociedad dominante.a
Ha sido gracias a ese proceso de interacción simbólica que los
pueblos indígenas han podido ir recreando dialécticamente su cultura
y su identidad y han logrado resistir hasta hoy, después de 500 años
de dominación. Gracias a ese contenido simbólico. en su interacción
continua, han sabido recrear la carga de sabiduría ancestral de la que
son depositarios; pero han tenido también que luchar por mantenerla
fresca en la memoria colectiva recreándola continuamente, haciendo
de la tradición no una atadura al pasado, sino viviendo esa tradición
y reconstruyéndola para poder vivir los tiempos nuevos.
Por esa profunda interacción simbólica expresada en la cultura
generada por el hombre del mundo andino, es que ha podido hacer
de su identidad cultural y étnica un instrumento no sólo para la
resistencia a Ia dominación, sino también para la insurgencia contra
la sociedad dominante para cambiar la vida.
Las nuevas condiciones históricas, la maduración de su pro-
ceso organizativo,la afirmación de una conciencia étnica con pro-
puestas políticas que cuestionan las bases del poder, su ejercicio y su
estructura de dominación, nos permiten pensar que se esta gestando
un tiempo de insurgencia de los símbolos. El hombre opera e inter-
acciona esos símbolos que desde la cotidianidad se muestran también
con contenidos de insurgencia. Esto nos expresa'su lucha actual por
la recuperación de sus espacios simbólicos.
Entender la cara a veces oculta de esa lucha, significa acer-
carnos a toda la dimensión del hombre en sus manifestaciones vita-
les, en sus acciones sociales, económicas, ideológicas y políticas
que entran en interacción en la propia cotidianidad y no por ello
dejan de mostrarse como raíces de futuro. A esto es que hemos
llamado "insurgencia de los símbolos" y es a lo que pretendemos
acercamos.
Cfr. Botero. l99lb.: l3
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Lafinción simbólica de la comunidad andirn
Dentro de la racionalidad del hombre del mundo andino, la
comunidad constituye el espacio privilegiado en donde se construye
su identidad y se reproduce su cultura. En ella el hombre desarrolla y
legitima una serie de interrelaciones, valores y prácticas, sociales,
económicas, políticas y simbólicas que van reafirmando los conte-
nidos de su ideología y de su cultura, mostrando su identidad.
Identidad que se expresa en su propia diferenciación étnica, en su
particular forma de organización socio, económica, sustentada en
matrices culturales ancestrales de reciprocidad, redistribución y com-
plementariedad. Una manera particular de organización política,
heredera de un patrimonio lingüístico propio, con una visión del
mundo, con una praxis de religiosidad y ritualidad y un sistema de
creencias distintos, con una racionalidad sui generis para el manejo
de su medio ambiente y sus prácticas productivas. Todo esto resul
tado de un largo proceso histórico de producción colectiva que ha
configurado una forma propia y diferenciada de identidad culrural y
ética.
La comunidad es además el espacio para la reproducción de la
memoria colectiva. Ahí están presentes los referentes que los
articulan al pasado: srs "mnyores", así como también aquellos que
nos advierten del porvenir: "/os huahuas". En la racionalidad del
hombre de Zumbahua, estos dos seres societales son los que cons-
tituyen un centro, tanto en la vida de la familia como en la de la
comunidad. Buscan establecer una interrelación dialéctica entre ellos
como una forma de articular el tiempo entre pasado y futuro, para
vivir en un presente concreto. Es por eso que la palabra de los
mayores es la orientadora para la acción de niños y jóvenes. La
comunidad también es el espacio en donde se reproducen y socia-
lizan los valores ideológicos que la sustentan. Allí se encuentra un
escenario para la negociación de su identidad frente a la diversidad,
frente a "los otros", así como frente a "sí mismos".
La comunidad es el espacio en donde se enfrent¿n colectiva-
mente los problemas para su reproducción social, económica y
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cultural. Aquí el hombre andino estructura los principios esenciales
que le dan una configuración de especificidad diferenciada frente al
"otro": su identidad étnica.
Si la comunidad ha logrado su permanencia, no es sólo
porque sea una institución ligada a una muy antigua tradición en la
historia del mundo andino, sino también por su capacidad de trans-
formación. Ha mostrado tener la capacidad para adaptarse a la dialéc-
tica de la historia, buscando en cada proceso afirmar y recrear los
núcleos esenciales para su preservación. Si existe es porque ha
demostrado que responde a las necesidades vitales de los grupos
indígenas y campesinos. Así se ha hecho posible su sobrevivencia
social y cultural.
Una de las características de la comunidad indígena, es que se
encuentra conformada por unidades domésticas o núcleos familiares
ligados a través de lazos de parentesco, que comparten recursos
comunales, tierras de pastoreo, de labor, agua, leña, etc, y estable-
cen interacciones de cooperación conjunta para enfrentar sus
situaciones de crisis: problemas en la agricultura o en la actividad
pecuaria o la falta de disponibilidad de recursos para el proceso
productivo. Es gracias a las relaciones de parentesco que se viabi-
lizan y operan las interaccione sociales y económicas como la reci-
procidad, la redistribución y complementariedad, así como las for-
mas de cooperación en el trabajo como el maqui mañachi (presta
manos), ola minga, necesarias en tiempo de siembra, de cosecha,
construcción de casas, etc. Igualmente se establecen ciertas inter-
acciones para el intercambio de productos, como el "trueque", o las
relaciones "al partir"; interacciones y relaciones que se extienden
desde las familias hacia los grupos de parentesco y al resto de la
comunidad.5
Para el hombre de Zumbahua, la comuna constituye el
universo mayor, el eje central de su vida. Aunque la familia es el
núcleo necesario para su configuración, la familia extendida es la
Cfr. Martínez. 1992: 4l -48
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modalidad de su organización social. Esro hace posible que la familia
se constituya en una unidad de producción que articula a todos sus
miembros en distintas actividades laborales a fin de mantener su
reproducción. Las relaciones de parentesco son muy importantes
para la configuración de la familia ampliada.
En su racionalidad, el matrimonio es considerado el estado
natural, pues aquellos que no han podido llegar al matrimonio, son
sometidos a los códigos de sanción moral que han sido colecri-
vamente sancionados. A los jóvenes que no se casan les llaman
"vagos" y a aquellos que rehuyen el matrimonio, macho hembrata
(medio mujer, medio hombre).
El matrimonio es considerado una forma de ganar prestigio
social y es también operado como estrategia para la ampliación de la
fuerza de trabajo en las unidades productivas. El novio y la novia
son mano de obra que se une a trabajar en las unidades familiares.
La residencia generalmente es patrilocal, aunque durante el primer
año opera una regla bilocal, pues los novios generalmente trans-
curen entre la casa de los padres tanto del novio corno de la novia,
hasta que el padre de él le asigne terreno para que consrruya su casa.
conforme a una de las características del mundo andino. las rela-
ciones de parentesco en Zumbahua, tienen las características de un
sistema bilateral, pues las relaciones que se establecen con sus
consanguíneos se dan tanto por línea patrilineal como matrilineal, a
cuyas generaciones, tanto ascendentes como descendentes. consi-
deran i gualmente parientes.
Las relaciones de parentesco son el eje articulador del tejido
social en Zumbahua. La familia no se piensa sino en función de la
comunidad, así como los miembros que la integran, tanto el hombre
como la mujer y el niño, son parte vital de la comunidad y se
articulan a ella continuamente.
La reproducción de la familia ampliada depende de los nuevos
matrimonios que se realicen. Generalmente los padres buscan procu-
rarlos, manteniéndose aún la realización de matrimonios que han
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sido comprometidos desde la niñez, como sucede en la zona de
Tigua y La Cocha. Ultimamente se expresa una variación en ese
sentido, pues los jóvenes escogen libremente con quien quieren
casarse. Se ha modificado también en parte, el carácter endogámico
de las alianzas matrimoniales a consecuencia del proceso migtatorio,
así como por la introducción de relaciones mercantiles en la zona,
que han generado, igualmente transformaciones en ese sentido.
El matrimonio constituye un eje necesario para la reproducción
del tejido social. La exigencia de que los matrimonios tengan hijos
muy pronto es un requerimiento socialmente sancionado. La
comunidad opera mecanismos internos de control social: el hombre
que no puede tener hijos pierde prestigio frente al resto de la
comunidad y mucho peor es en el caso de la mujer, de quien se
valora y respeta su función procreadora; la comunidad no respeta a
las mujeres que no tienen hijos, a las que llama mula paya (mula
vieja), aunque les permite un espacio para su realización como
madres, mediante la adopción de huiñnchislrcas (hijos adoptivos).
Las relaciones de género que se establecen al interior de la
comuna expresan una marcada asimetúa, especialmente en aquellas
unidades familiares en las que el deterioro de los espacios produc-
tivos, así como el crecimiento constante de mano de obra excedente,
hacen más difícil su reproducción. Esto ha conducido a que la
migración sea adoptada como una estrategia necesaria de sobre-
vivencia. Como consecuencia de esta situación, se ha producido un
proceso muy notable de modificación de los roles productivos al
interior de las unidades familiares, transformando esencialmente el
rol de la mujer, que cumple una acción fundamental en el soste-
nimiento de su familia, como antes analizábamos.ó
En el caso de aquellas unidades familiares que para su sobre-
vivencia se dedican a actividades complementarias como la artesanal,
se observa una menor asimetría en los roles laborales; pues la
Y er supra en donde hacemos referencia a la migración y la transformación
de los roles oroductivos en las unidades familiares.
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urgencia de su reproducción ha hecho que el hombre asuma
actividades artesanales, así como aquellas que anteriormente eran
realizadas por las mujeres: tejidos, cestería, confección de ponchos.
En la unidad familiar todos trabajan de todo; sin embargo, la mujer
sigue manteniendo las mayores responsabilidades en el hogar y en el
trabajo agrícola; el marido permanece más tiempo en su taller
pintando y con la espectativa de la llegada de turistas para vender sus
cuadros, o sale a las ciudades (Latacunga y Quito, algunos van los
siábados hasta la feria de Otavalo) para venderlos directamente.
Las características de la unidad familiar en cuanto a su tamaño
y composición por edad y sexo, son importantes en la carga de
trabajo que tiene que enfrentar la mujer indígena. Cuando los niños
son muy pequeños, su esfuerzo es aún mayor por el cuidado que
debe prodigarles. Los niños juegan un rol importante. Desde muy
pequeños (4 o 5 años) se los va incorporando a las actividades
productivas, se les asigna tareas como el pastoreo de animales, o
para que ayuden en la recolección de agu4 leña o paja. En el caso de
las niñas pequeñas resulta más difícil, pues además son las
responsables del cuidado de sus hermanitos. La organización de
tareas que dentro de la unidad familiar hace la madre empleando el
esfuerzo de sus hijos, ayuda a alivianar un poco su carga de trabajo.
Siendo la familia la institución que hace posible la sociali-
zación de los valores y prácticas culturales del grupo y dado que la
mujer es la que pasa todo el tiempo en la unidad familiar, es ella la
que cumple el principal papel en el proceso de socialización del niño.
De ahí que el rol que juega la mujer indígena, no sólo es importante
en la reproducción económica de las unidades familiares, sino en el
proceso de transmisión y socialización de sus valores y cultura.
Debido a las actuales condiciones de las unidades productivas
familiares y a la creciente migración del hombre, la mujer se
encuentra sujeta a una carga de trabajo totalmente agotador, en la
actividad a_erícola, artesanal y el quehacer doméstico. Esta situación
le ha conducido a un nivel de desarrollo mucho miás criíico que el del
hombre: menos posibilidades de acceso a la educación (el
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analfabetismo es mayor en las mujeres) y generalmente habla sólo la
lengua materna. En consecuencia, se mantiene más atadas a la par-
cela y sale muy poco a las ciudades. Un diagnóstico de salud hecho
por FODERUMA,T muestra que las mujeres indígenas de la zona,
padecen de un rápido deterioro de su salud, presentando enferme-
dades infecciosas génito urinarias y alteraciones hormonales; son
muy frecuentes problemas post parto, (hemorragias vaginales) a
causa de su esfuerzo en el trabajo, así como al bajo nivel proteico de
la alimentació¡, puesto que no recibe ninguna dieta especial en
situaciones fisiológicas necesarias como durante el embarazo o la
lactancia.
Las escuelas indígenas buscan enfrentar esta situación. En
algunas comunidades se ha tratado de organizar grupos de mujeres
en talleres de capacitación, pero no han tenido todavía el éxito
deseado, pues su participación es ocasional, dada la carencia de
tiempo por la carga de trabajo que tiene que cumplir. La comunidad
está discutiendo en busca de una solución a este problema, ya que
resulta urgente solucionarlo, pues en él se evidencia una asimetría
todavía heredada del régimen de dominación y debe ser enfrentado,
pues la unidad y equilibrio de los géneros, no puede estar fuera de
un proyecto político de futuro.
Compadrazgo y eI sistema de control social interno
El compadrazgo en Zumbahua, como en la generalidad del
mundo andino, cumple una función muy importante para elreforza-
miento de las relaciones de parentesco. El compadrazgo constituye
un mecanismo ritual, simbólico, que hace posible la ampliación y
afirmación de las redes de parentesco. Tomar como compadre a un
miembro cercano de la familia no sólo que afirma la relación entre
parientes, sino que establece una relación simbólica, que pondrá en
juego nuevas responsabilidades y obligaciones --como veremos
posteriomente- que aftanzan dicha relación.
Cfr. FODERUMA. l99l: l l-15
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El compadrazgo permite también ampliar las posibilidades de
interacción y de cooperación incluso fuera del ámbito familiar o
comunal, a fin de contribuir a su reproducción tanto económica,
social, cultural, como ideológica. Contribuye en lo económico, pues
en una situación crítica, se puede encontrar en los lazos de compa-
drazgo posibilidades de respuesta; el padrino está en ra obligación de
ayudar; la perspectiva del futuro del niño, se deposita en compadres
que estén en posibilidad de brindar ayuda y redistribuir su
prosperidad con el ahijado y su familia. En la reproducción social, el
compadrazgo establece nuevas relaciones y afirma las ya existentes,
sean estas familiares, de parentesco o comunales. En lo cultural,
porque en torno al compadrazgo se producen y reproducen una serie
de prácticas simbólicas y rituales (nacimiento. bautizo, matrimonio,
"corte de uñas", "corte de pelo", "agujereado de los oídos de las
niñas" 8 ), que son momentos vitales para la preservación y pro-
ducción de su cultura. En lo ideológico, porque er padrino se vuelve
un centro socializador de normas de comportamiento, principios
morales, y valores ideológicos que son transmitidos a sus ahijaáos.
A todo lo anotado, se debe la importancia que el compadrazgo tiene
en la cultura andina.
como otra forma de afirmar la identidad social diferenciada,
los indígenas de las comunidades de Zumbahua, están empeñados en
la recuperación de la función simbólica del compadrazgo. Ahora
tratan de adscribirla a las necesidades sociales y culturales del grupo.
Para explicar lo afirmado, se hace necesario ver que durante tiómpos
de la hacienda, e incluso luego, (después de la inserción de los
comerciantes en la zona, que establecen el dinero como forma de
ganar prestigio) el compadrazgo ya no es operado para el reforza_
miento de relaciones de parentesco, sino como mecanismo que via-
bilice determinadas relaciones inter étnicas. Hacer compadre al
patrón o a los mayordomos, era la forma más común de alcanzar
prestigio y de mejorar en algo su situación, puesto que el patrón
daba ciertas ventajas a quienes tenía de compadres; provocando
Se refiere a la perforación de los lóbulos auriculares
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conflictividad al interior de sus propias comunidades y que era
alimentada por el terrateniente.
Posteriormente, los compadres preferidos pasan a ser los
comerciantes ricos, las autoridades civiles, los profesores, los inge-
nieros y técnicos que trabajan en la zona, como un mecanismo
utilizado para abrir posibilidades de relación con la sociedad nacio-
nal, buscando conseguir algún puesto público en la tenencia política,
manejar un proyecto, ser nombrado promotor de algún programa
estatal, etc. Esta actitud no permitía una afirmación de su identidad
étnica y cultural. José Iza nos dice:
[...] para coger compadre también hay cambio, a veces se buscaba
un mestizo, porque le ven el que tiene, porque son señores, que
sean negociantes, así no, es por interés que escogen, hacen
compadres a los blancos , razón de esa costumbre de coger blanco es
por interés, viendo que tiene a de dar más; piensan eso, pero no es
seguro, no.9
Después de la caída de la hacienda, se hace posible la cons-
trución de una identidad que les da una mayor seguridad para luchar
por la recuperación de aquellos espacios simbólicos esenciales para
su afirmación colectiva y que representan formas de ejercicio del
poder (la tierra, el antiguo espacio de la hacienda,laplaza para la
feria, la propia iglesia, la escuela, los órganos políticos de poder
interno como la tenencia política, el espacio de la comercialización,
etc); así como de espacios de interrelación social que regulan acti-
vidades socio productivas (relaciones de reciprocidad, redistribución
y complementariedad como: formas de organización del trabajo
colectivo, el compadrazgo, manifestaciones de religiosidad y de
saber tradicional).
El sistema de escuelas indígenas cumple también un papel
muy importante en esta nueva forma de insurgencia frente a la
sociedad nacional. Es por ello que colectivamente van discutiendo la
José lza. Comunicación personal. Quilotoa, junio, 1992
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necesidad de recuperar el compadrazgo para su interacción en sus
propios espacios étnicos. Para ello, la conciencia colectiva va recre-
ando sus propios mecanismos de control social interno. La "murmu-
ración" se convierte en ese mecanismo regulador, que determina que
el compadrazgo se rcalice nuevamente en los espacios de relaciones
familiares y comunitarias. Un ejemplo de ello nos lo da este
testimonio:
[...] coger compadre costumbre tenemos. Para el bautizo de criatura
eso es muy importante. Compadre puede ser el que nos gusta.
puede ser mi tío, puede ser mi cuñado, mi hermano, puede ser mi
papá o mi abuelo, o puede ser un vecino, pero dentro de la
comunidad, no con mestizos, porque si no. hay costumbre de
murrnurar. Dicen: estos infelices por no gastar coge a mestizo,
porque mestizo le dan unos S/. 50,00 de pan y entregan al huahua;
en cambio con nuestros compadres tienen que hacer 8 días de bebida
y tienen que dar una carga de vestimenta. Con mestizo la
comunidad critica [...] 1o
La importancia ritual simbólica del compadrazgo no puede ser
percibido por el mundo blanco mestizo con la misma intensidad que
tiene para la racionalidad del mundo andino, pues los mestizos lo
han utilizado más bien como otro mecanismo de explotación y
sojuzgamiento. El indígena tenía la obligación de proveer a sus
compadres con parte de su escasa producción agrícola, a veces los
propios ahijados eran llevados a trabajar en sus casas en calidad de
sirvientes sin ningún pago. Esto evidencia que a pesar de existir un
nexo simbólico (compadrazgo) entre ellos, se mantenía una distancia
estructural, una clara relación asimétrica. Como dice Botero,l I esa
distancia estructural, esa relación asimétrica, existente entre dos
racionalidades distintas; no podía hacer posible una interacción
simbólica, pues lo único que se expresaba en este tipo de relación era
la percepción extema y la utilización de ese eje simbólico dentro de la
lógica de ia sociedad dominante.
Juan Manuel Tigasi. Comunicación personal. Tigua-Chimbacuho, mayo.
t992.
Cfr. Botero. 1992a.: 157
l0
li
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El compadrazgo para el hombre de Zumbahua' en cambio,
pone en movimiento toda una serie de significaciones y de códigos
simbólicos que son vividos intensamente. Eso explica la importancia
ritual que tiene el estar presente en los hechos de más trascendencia
en la vida del hombre andino y por ello también la necesidad de
hacer que el compadrazgo recupere su propia identidad.
Actualmente en Zumbahua así como en otras comunidades de
esa región andina, el compadrazgo es un mecanismo para ampliar y
afirmar las relaciones de parentesco, así como las relaciones comu-
nitarias. Especialmente para las ocasiones rituales que son de vital
importancia dentro de la vivencia cultural del grupo: nacimiento,
bautizo, etc, debe escogerse un compadre prioritariamente entre los
miembros con mayor prestigio o autoridad simbólica entre los
parientes de las dos líneas de filiación. A los pocos días de nacido el
huahua se pide a un familiar o a una persona de mucha confianza
ligada a la familia que sea la encargada del ritual del yacu iichana
(regar el agua), que es el equivalente al bautizo, pero dentro del
propio espacio familiar; aquí no interviene el cura; los encargados de
rcalizar elyacu jichanapasan a ser: el saruc achic taita (padnno),o
la saruc achic mnma (madrina); ellos son los encargados de bendecir
al niño cogiendo un poco de agua en un pedazo de algodón y sal y
de ponerle el nombre que hayan escogido los padres, previamente
consultado con los saruc achic taita o müno.
La relación que se establece a través de los saruc achi taita o
mama, determina una cadena de deberes y obligaciones que van
alimentando lazos de reciprocidad en reproducción continua. Los
padres en cada etapa de triánsito del huahua van con las huanllas
(agrados en comida y bebida) para pedir autorización a los com-
padres. Por ejemplo el ritual del corte de pelo del niño varón, no se
puede hacer sin antes obtener la autorización del saruc achi taita-El
ritr¡al de corte de pelo llamado acch.a rutabai se lo hace cuando el
niño tiene 2, 3 o 4 años. Si los padres llegaran a incumplir la
obligación de pedir autorización al saruc achi taita, éste les impondná
un castigo, haciéndoles tomar un vaso lleno de trago con granos de
maíz chochos y morocho.
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Lo mismo sucede para el ritual del "agujereado de los oídos"
de las niñas. Para ello, es insustituible la presencia de la saruc achi
mtnn. se invita también al saruc achi taüa y a tda la familia euien
hace fos huecos en los oídos de las niñas se llama rinrín uctu achic
taita o mrurut. Para el agujereado se "friega" previamente los oídos de
la huahua con ceniza y manteca, después con ortiga para que se
amonigue el oído y la niña no sienta doror y enseguida la rinríi achic
mf,¿mo atraviesa una aguja con hilo por sus oídos y le coloca manteca
de cui par evitar la infección.
Los saruc achi taita o trutma, tienen una importancia simbólica
muy profunda entre los indígenas de Zumbahua. Ellos son los
referentes éticos y morales que regulan Ia actitud del niño durante su
desarrollo vital. La "entrega del huahua" es un hecho de profunda
significación; es como entregarse ellos mismos, entregar lo mejor
que tienen -sus hijos- a alguien que será siempre un referente de
vida. Por ello no "se puede coger a cuales quiera" sino a una persona
que pueda educar a su hijo y trasmitirle su saber; en varios asunfos
hay que pedir "consejo" a los achic taitas o monns;ellos son además
quienes mantienen en la memoria de sus "ahijados" los códigos
éticos, morales y culturales para la reproducción de su ideologíá y
cultura; y tienen además la obligación de velar por Ia prot"".ión
económica de sus ahijados. Siempre le regalarán animalitos, ropa o
dinero para ayudar en sus estudios.
El achic taita o tnama se vuelve entre los indígenas de
Zumbahua también un referente para su identidad, p-u .ube, que se
es parte de su comunidad. Por ello, el fener achic taita o flnma que
no pefenezca a la comunidad y no poder acudir en busca de consejo
y de ayuda para la resolución de sus problemas, es visto como una
"desgracia", pues se carece de un referente simbólico, que es a la vez
referente de pertenencia, necesario para los indígenas de Zumbahua.
Los achic taita o flrcuna hacen posible la transferencia simbólica de
una identidad, tanto individual como social.El huahua adquiere por
medio del ritual, las cualidades del achic taita que le corta el pelo, o
de la achic ,rltt,t'ut que le corta las uñas o !e agujerea los oídos; recibe
de ellos también parte de su saber, le transmitirán su conocimiento y
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su memona, a través de sus consejos, enseñándole mediante su
ejemplo. Es por eso que recuperÍ* la importancia simbólica que tiene
el achic taita y nutmn es también una búsqueda para afirmaimás su
propia identidad.
[...] después hemos dado cuenta que hemos equivocado; a veces
hemos cogido de compadres a gente mestiza que después van
botando y nuestro hijo no conocerá. yo mismo, mi papá ña cogido
en tiempo de hacienda unos administradores, después der bautizo se
ha ido a Quito y yo no se, no conozco quien será mi achic taita.
Para que conozca el achic tain, el achic mama, siempre en la propia
comunidad, por lo menos achic taita, achic mama se conoce. da
bendición, consejos, se saluda [...]12
En el momento del matrimonio, el escoger padrino tiene una
importancia vital para los indígenas de Zumbahuu. Este es un hecho
vivido colectivamente que interrelaciona a todos los miembros de las
familias ampliadas de los contrayentes, estableciendo un circuito de
reciprocidades que son operadas en forma ritual. primero, se hace lavisita de los padres de los novios al padrino escogido, con el
acuerdo de los contrayentes.
El padrino debe ser una persona de respeto en toda la
comunidad. El se encarga de los nombramientos de una cadena de
padrinazgos que posteriormente se establece durante el ritual del
matrimonio: Nombrará al llucshic padrino o "casador" entre los
amigos de confianza de los novios, quienes junto con el llucshic
padrino y los novios irián a la casa del padrino principal.
El padrino mayor o principal es quien dirige la ceremonia, la
"boda grande" o el matrimonio por la iglesia, pues al matrimonio
civil no se le da ninguna importancia. En ello podemos ver también
una expresión de rechazo al poder civil. El matrimonio eclesiástico
en cambio, es muy importante porque reactiva contenidos simbólicos
presentes en su religiosidad. El "padrino mayor" es el que recibe los
12 Miguel Pilalumbo. Pr_esidente proyecto euilotoa. comunicación personal.Zumbahua,junio, I992.
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regalos y el que nombra el "servicio" o sea dos hombres y dos
mujeres que se encargan de atender a los invitados. Es también quien
nombra al portero o sirichi padrino para que se encargue de
supervisar que los novios hagan "el costumbre" (relación sexual)
durante el ritual del sirichi (ceremonia nupcial). El portero o sirichi
padrino es una persona mayor y de respeto, que va dando weltas
con un látigo alrededor de una choza construida especialmente para
el cumplimiento del sirichi, escuchando lo que dicen los novios e
impidiendo que los jóvenes se acerquen alachoza a importunar "el
costumbre". Luego, el sirichi padrino informa al padrino mayor lo
que ha oído.
Después de cumplir "el costumbre", los novios son bende-
cidos por sus padres y padrinos. Los acompañantes reciben "la
boda", (comida típica en los matrimonios: un plato con miel, queso,
pan, sopa de anoz de cebada, seco de afroz con borrego, etc)' El
padrino mayor aconseja a los novios como deben comportarse; lleva
una "cantadora O cantador" para que canten el mashallal3 frente a los
padres de los novios, los padrinos y la familia. El "cantador" canta el
mashalla y va dando -en nombre de los padres y el padrino- los
consejos necesarios para que tengan un buen matrimonio; habla
sobre las obligaciones de la pareja y a veces interumpe su canto y
los otros padrinos, gritan en coro: Mashalla, mashalla, cachunlla,
c ac hunlln (yernecito, yernecito, nuerita, nuerita).
El padrino tarnbién supervisa que el matrimonio marche bien'
Cuando se dan problemas matrimoniales, la mujer generalmente
acude donde su madre; pero va donde el padrino para que solucione
el problema, quien primeramente investiga el conflicto y luego reune
a la familia de los esposos para ir a la madrugada ala casa de los
esposos y en caso de que les encuentre durmiendo separados, les
reclama muy enojado y les saca al patio en donde, frente a toda la
familia, les ortiga y fuetea; les hace hincar sobre cascajo que
previamente ha traído, girando alrededor de la pareja les da consejos
13 El Mashalla (yernecito), es un canto ceremonial con consejos para los
recién casados sobre la forma como deberán comportarse en el matrimonio'
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y látigo, hasta que prometan portarse bien. Después de eso los fami-
liares pagan al padrino con "agrados", sea en comida o trago y los
novios welven a la casa reconciliados.
Por todo esto, se busca que los compadres y padrinos, pro-
vengan de la propia comunidad; pues como hemos visto, ellos cons-
tituyen referentes simMlicos, éticos y morales de la conducta de sus
miembros. El mecanismo de control social sancionado colectiva-
mente es la "murmuración". EI evitar ser objeto de la murmuración
colectiva es una actitud constante para el hombre de Zumbahua. Este
mecanismo funciona como un modelador de la conducta social
haciendo posible una afirmación mayor de manifestaciones comuni-
tarias; que por un lado, amplían y afirman los lazos de parentesco, y
por otro pone en interacción simbólica una serie de deberes, obliga-
ciones y principios esenciales para mantener la coherencia y el
funcionamiento armónico del tejido social: la reciprocidad, la redistri-
bución, la complementariedad. Por ello pensamos que la recupera-
ción del contenido simbólico del compadrazgo dentro de sus propios
espacios comunales, constituye un referente más de la nueva con-
ciencia étnica que el hombre de Zumbahua ha ido construyéndose.
Recuperación del espacio político. Lucha por el poder
local
El problema de la autoridad y del poder, de su ejercicio y
funcionalidad, ha estado siempre presente en toda organización
social. No podemos acercarnos a la comprensión de una cultura,
sino analizamos lo siguiente: la significación que para ella tiene el
problema del poder; la estructuración que una sociedad concreta hace
del poder, las bases en que se fundamenta, la manera en que se
ejerce y las consecuencias que emanan de ese ejercicio; así como las
formas ideológicas que lo legitiman; miás aún si lo que queremos es
develar como las culturas andinas, --en este caso la de Zumbahua- ha
hecho de su cultura y su identidad una forma de insurgencia; es decir
una forma de rebasar y transformar las condiciones estructurales en
las que el poder de la sociedad nacional se sustenta.
,+
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La disputa por los espacios de poder local, la recuperación de
sus propias formas colectivas de organización de la autoridad, el
ejercicio del poder interno, la revitalización de sus sistemas de admi-
nistración de justicia, muestran también ser formas de insurgencia
contra el poder hegemónico del Estado. Estas formas hacen posible
la reafirmación de sus contenidos de identidad y una más profunda
maduración de su conciencia étnica, ampliando los senderos del
triánsito de "etnia en sí" a "etnia para sí" de la que habla Sánchez
Parga.la Este proceso se estructura, como hemos visto, desde la
propia cotidianidad y tiene una especificidad muy particular en el
reordenamiento del poder y la autoridad interna.
Es imprescindible por tanto. u", la, dimensiones de esta
disputa como expresiones de insurgencia contra el poder. Si bien los
espacios que se van recuperando no modifican la estrucfura global de
dicho poder; simbólicamente para los indígenas, esto tiene una
importancia muy grande; pues significa el desprendimiento de anti-
guas formas de opresión, la apropiación de los antiguos espacios del
ejercicio del poder (la hacienda, la tenencia política, las autoridad
local, la escuela, la iglesia, etc), a través de los que la dominación se
afirmaba. Esta recuperación va alimentando y nutriendo las condi-
ciones para un proceso insurgente mayor.
Una cuestión muy importante en la discusión del problema del
poder es la necesidad de lo político. Hay que partir del hecho de que
en toda sociedad y cultura, esta presente el problema del poder, que
este es inherente a todo grupo humano, que todos los pueblos, como
dice SánchezParga,rs producen lo político de manera diferenciada,
diferencia que depende de una forma especifica de la estructuración
social, de las relaciones sociales que se tejen en su interior, de la
organización política y cultural de cada sociedad, que es la que
determina el carácter y las formas del ejercicio del poder.
l4
l5
Cfr. Sánchez Parga. 1988b: 33
Cfr. Sánchez Parga. 1986c: 2l
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Por un lado, la sociedad nacional constituye una especificidad
concreta de organización socio política y por tanto con una
especificidad propia del ejercicio del poder; allí el Estado se hiergue
como una forma totalmente distinta de organización política, comomáximo órgano de contror sociar y ejercitador del poder de la
sociedad dominante, que representa los intereses "o',un", de rasclase hegemónicas. Por otro, las comunidades indígenas constituyen
estructuras societales distintas, con una identidad étnica, cultural ysocial diferenciada, y con una forma propia de producción de ropolítico y del ejercicio del poder.
En la comunidad andina -como se visualiza en er caso deZumbahua-, el cabildo, es ra instancia política, que refleja una formapropia de organización y ejercicio del poder comunal, que representa
sus intereses colectivos. Es la autoridad de las distintas comunidades
tejidas en torno a la estructura de parentesco, autoridad conferida en
base a la designación por consenso en grandes asambleas comunaresde todos sus miembros. El cabildo, es una forma de organización
socio política cuyo funcionamiento se sustenta en antiguai matrices
de su cultura propia.
se da una duaridad en reración ar poder en las comunidades
indígenas.
Por un lado, el poder real, que se sustenta en las relaciones
sociales que se establecen en torno a la estructura del parentesco.son las familias ampriadas con más prestigio (arcanzado ya sea por
su condición económica en relación al grupo o por su capacidad degenerosidad redistributiva) quienes tienen mayor posibitidad deejercer la autoridad. La autoridad, es también concedida a los mayo-res, como representantes simbólicos de su memoria colectiva. Aun_que hoy se puede ver una tendencia en otorgar la autoridad a unanueva generación de "líderes" que muestran una mayor capacidadpara la lucha, y el inanejo de la fuerza de la palabra, dei discurso y elconocimiento, necesarios para su negociación con la socieáadblanco-mestiza.
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Por otro lado, se encuentra un poder formal' que esta repre-
sentado por el cabildo. Este como instancia política de lo comunal,
,"pr"r"niu los diversos intereses de las fuerzas sociales que lo
conforman; por tanto orienta su gestión política a la búsqueda del
beneficio coiectivo,. Es el que se encarga de la administración de la
comuna; en consecuencia del ejercicio del poder para ser legitimado'
Está condicionado por la naturaleza y el carácter que adoptan las
relaciones sociales comunitarias, así como el funcionamiento de la
autoridad y el poder real tradicionales'|6
El Estado como espacio articulador de relaciones de poder'
como estructura jurídico política, como aparato de control social'
hizo de la hacienda un iniermediario privilegiado del ejercicio del
poder. La hacienda pasó a convertirse en el instrumento que hizo
iosible la organizacién y articulación regional del poder' así como 
de
su dominio ideológico' El terrateniente -como en el caso de
Zumbahua- era el sujeto privilegiado del ejercicio del poder político
y ia Aominución socáI, que a ¡ivel regional ejercía como detentador
áe Ia propiedad de la tiána Esra organización regional del poder,
funciónaba articulada en agregados de poderes locales' que eran
repartidos -aunque no en las mismas proporciones- entre las autori-
dud"s civiles y religiosas, constituyendo la "triada del poder":
@rrateniente-"uru-t"ni.nte político, aunque en el fondo los aparatos
político-administrativos y dL represiól"tPb* bajo el control de los
@rratenientes, que constituían la cúspide del poder regional'
Siendo la hacienda el sistema de producción hegemónico' era
lógico que el ejercicio del poder del F'stado se haya intermediado a
través de ella. Aunque el aiarato político administrativo que creo el
Estado a través de la Tenencia politica' mantuvo la figura del teniente
político como representación formal del poder' los terratenientes
fueron siempre quienes ejercieron el poder real' En consecuencia'
estas instituciones, se estructuraron y funcionaron en base a los
intereses terratenientes.
Cfr. Sánchez Parga. OP. cit.: 35-53
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La disolución de la hacienda, provoca una ruptura del poder
dominante, que trae como consecuencia una crisis del poder local.
Esto permite a su vez, una recomposición de las formas comunitarias
y de sus propias instancias socio políticas. El cabildo se afirma como
el instrumento jurídico político para la administración de la autoridad
y el poder comunal, y se afianza su conciencia e identidad étnica, así
como el proceso de avance organizativo.
El Estado ante la disolución de la hacienda como uno de los
ejes articuladores del poder regional en el agro, enfrenta esta nueva
situación, tratando de crear nuevos instrumentos de articulación del
poder, que además frenen e impedan la consolidación de la organi-
zación de los sectores indígenas que estaban mostrando su fuerza
insurgente en la escena social. Para ello, en el ejercicio de lo político'
busca fortalecer sus instancias político-administrativas; y en lo
económico, la introducción de los proyectos de desarrollo rural,
como nuevos mecanismos articuladores que le permitan mantener la
imposición del poder.
Frente a la instancia comunitaria que se estaba fortaleciendo
como consecuencia de los logros de sus procesos de lucha, el Estado
levanta la Panoquia como estructura política diferenciada de la
comunidad indígena, y la erige como un instrumento para afirmar su
presencia en el espacio comunal. La panoquia se vuelve el nuevo eje
articulador del funcionamiento de las interrelaciones sociales, eco-
nómicas, políticas, así como simbólicas, para viabilizar la moderni-
zación del agro La parroquia como un elemento producido teóri-
camente, debe configurarse como un espacio intermediador de las
relaciones que se estructuran entre lo tradicional y comunal, con
aquello que representa.la sociedad nacional dominante' como bien lo
anota SánchezParga,tT relaciones que están cargadas de conflic-
tividad permanente, pues representan a racionalidades, identidades e
intereses sociales y políticos diferenciados
t7 Cfr. Sánchez Parga. Op. cit.: 138
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El aparato político administrativo de la parroquia, era la
Tenencia política, en la que el reniente político y el secretario, como
miembros de la sociedad blanco-mestiza, eran los representantes
formales del poder y la autoridad, así como los encargados de su
ejercicio; potestad que la ejercían en calidad de funcionarios del
Estado. Pertenecían a los sectores dominantes locales y represen-
taban los intereses del aparato económico -+omerciantes, transpor-
tistas, intermediarios, etc- del que formaban parte. por esta tuLón,
su función y objetivos, no sólo que eran distintos, sino que eran
contradictorios con los de la comunidad indígena.
Junto con ellos estaba el aparato religioso. En el caso de
Zumbahua, ha trastocado totalmente su función iceológica, mediante
una praxis mucho más comprometida con los intereses políticos y
organizativos de los indígenas de la zona, que los ha conducido ajugar un papel político muy importante, como el que ha cumplido y
cumple el Equipo Pastoral de Zumbahua, impulsando procesos
educativos y procesos de desarrollo económico autogestor, como
antes analizamos.
Por el lado del espacio comunal, el cabildo busca fortalecerse
como instrumento de administración y de control social intemo. A
través de él se intermedian las relaciones con la sociedad nacional y
se busca solucionar los problemas que enfrenta la comunidad. Los
cabildos se estructuran como una especie de gobiemos comunitarios,
con una diversidad y especificidad propias acorde a las caracteústicas
de su organizaciín socio política, económica y culrural. para romperla individualización del ejercicio del poder, se basan en un
funcionamiento corporativo y en la toma de decisiones por con-
senso. La asamblea comunal es su máximo organismo, pues el cabil-
do no es sino la representación formal de un poder real que está en
su propia estructura y organización social. El carácter corporativo no
significa que se niegue el respeto a toda libre iniciativa particular o
colectiva, sino má bien que se garantice que el ejercicio del poder no
sea monopolizado, sino redistribuído, a fin de lograr el mayor bene_
ficio colectivo.
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Después de la ruptura de la hacienda, la tenencia política en
Zumbahua era administrada, por mestizos que eran nombrados por
las autoridades civiles de Pujilí o Latacunga. Ejercían un poder
arbitrario y atentaban contra de los intereses comunitarios. Favore-
cían únicamente a los comerciantes, cuyos intereses representaban,
pues muchos de ellos habían instalado en la zona negocios prós-
peros. El cabildo empezó una lucha contra esa nueva forma de
opresión hasta terminar con la salida del teniente político por la
fuerza, no sólo de su oficina, sino de la comunidad. Se discutió
colectivamente la necesidad de que las autoridades debían ser indí-
genas y luego de un largo proceso de lucha, le impusieron al Estado
otra conquista: que la tenencia política sea dirigida por los mismos
indígenas y además que quienes sean elegidos tenientes políticos
sean nombrados con sus propias formas de ejercicio de lo político:
en grandes asambleas comunales. Se mantiene el cabildo como eje
comunitario y entre estas dos instancias de administración del poder,
se articulan acciones para el fortalecimiento de toda la comunidad,
para que mediante la consecución de un desarrollo autogestor y
autosostenido puedan consolidarse las bases de sus propios espacios
de poder, conquistados en su lucha de insurgencia contra la
dominación.
Al interior de los cabildos rige un sistema que funciona en
base a principios de democracia real. El Presidente del cabildo es la
máxima autoridad y quien lo administra junto con un cuerpo cole-
giado, a través de las distintas comisiones, que son responsables de
áreas específicas: comisión de agricultura, de pastoreo, de control de
comercialización, de agua, de cementerio, de organización del
trabajo comunitario, mingas, comisión de control de feria, comisión
de educación, cultura, deportes, jurídica, de salud, etc. Hay un
secretario, un tesorero. La directiva se elige democráticamente cada
año en asamblea general, ejercitiíndose además el mandato revocable
ante el incumplimiento de las responsabilidades de los directivos.
Los miembros de las comisiones son cambiados semanalmente,
como forma de ejercicio redistributivo del poder, aprovechando que
la gente baja necesariamente a la feria de Zumbahua. La convocatoria
a las asambleas se hace mediante el toque de cacho, que se escucha
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en lugares muy distantes y a cuyo llamado acuden inmediatamente
todas las comunidades con sus familias, en ellas participan hombres,
mujeres y niños.
El control de estos espacios de poder, ha permitido a las orga-
nizaciones comunitarias que trabajen conjuntamente con el cabildo y
la tenencia política, a fin de lograr: el control de las actividades
especulativas de los comerciantes, impulsar y ampliar actividades de
desarrollo, controlar el manejo de recursos que organismos de
"desarrollo" hacen en la región, para que no vayan a beneficiarse
únicamente ciertos dirigentes o familias como ha ocurrido muchas
veces; todo proyecto a ser ejecutado es previamente discutido colecti-
vamente; es la comunidad la que decide sobre su realización.
Un acontecimiento simbólico muy importante en la lucha de
insurgencia de los indígenas de Zumbahua por la reafirmación de sus
propios espacios políticos, esta dado por el hecho de que la elección
de sus dirigentes se la realiza en su propio espacio y por sí mismos.
No se invita, como se hacía antes, a las autoridades civiles, a las que
ahora sólo se les comunica los resultados para que legalicen su
procedimiento, como una estrategia para llevar adelante su gestión
frente al Estado que exige su "legal" reconocimiento.
Este avance en la lucha por la conquista de espacios propios
de poder afirma y construye entre los indios de los páramos de
Zumbahua, una identidad diferenciada más rica para la relación
interétnica, pues saben que deben funcionar frente a otras instancias
de poder, cuya hegemonía se mantiene y frente a la cual, la conquista
de sus propios espacios les abre perspectivas para elevar la lucha
insurgente contra el Estado y la sociedad nacional dominante.
Lafeia de Zumbahun" espacio para las rel^aciones étnicas
Un hecho simbólicamente importante, como expresión de otra
forma de lucha para la recuperación de sus propios espacios simbó-
licos, es la levantada por los indígenas, a través de la organización
comunitaria, para recuperar la feria de Zumbahua para su control.
LA INSURGENCIA DE LOSSIMBOLOS / 111
La feria dentro de las culturas andinas tiene una importancia
trascendente desde épocas precolombinas.ls La feria es un espacio
privilegiado para ampliar las relaciones intra étnica y el ejercicio de
relaciones de complementariedad, mediante un equilibrado inter-
cambio de productos, gracias a las posibiiidades que ofrece la rica
diversidad de espacios y pisos ecológicos y ala ocupación dife-
rencial de los mismos que es propio del mundo andino. Dicha
interrelación la hacían los indígenas -aún se la puede ver- a través
del intercambio que realizan de aquello que le es necesario para la
subsistencia. El trueque es una modalidad que aún funciona en la
feria de Zumbahua, pero únicamente en el marco de las relaciones
intra étnicas.
Con la introducción del capital comercial al interior de las
economías campesinas, las características originarias de la feria
andina sufren una clara transformación. La interrelación que se
establece se la hace en base a la lógica del capital comercial y a la
concurrencia mercantil como medio para la acumulación. La feria
funciona en consecuencia, dentro de las leyes de of'erta y demanda
capitalista, y dadas las condiciones de marginalidad social y econó-
mica de las comunidades indígenas de la zona, eran el espacio
idóneo para la reproducción de los beneficios de los capitalistas,
comerciantes locales e intermediarios foráneos, -todos represen-
tantes de la sociedad blanco-mestiza- atal punto que durante mucho
tiempo eran los comerciantes mestizos quienes imponían la lógica de
funcionamiento de la feria de Zumbahua. Ellos determinaban los
precios siempre en su favor, cobraban a los indígenas que bajaban a
vender sus productos un impuesto para la ocupación de su propio
espacio. En tales condiciones, el indígena em una víctima del capital.
La venta de sus productos y animales no le significaban ingresos que
le permitan el mejoramiento de sus unidades productivas familiares;
vendía para sobrevivir.
A través de la escuela y de la organización, esta situación es
enfrentada. Ya anotamos anteriormente como surge la necesidad de
r8 Véase al respecto, Salomón. 1980
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tomar el control autónomo de la comercialización mediante la
creación de la Jamn Ayllu y el MCCH. Pero esto no queda ahí. Se
plantea la necesidad de recuperar un espacio que le es propio y
administrarlo bajo el control de su organización. Llevan adelante una
lucha con el Municipio de Pujilí para que las organizaciones indí-
genas sean quienes se encarguen de cobrar el impuesto por la
utilización de la plaza para la realización de la feria, hasta que
imponen Ia voluntad comu-nitaria.
Actualmente son las propias organizaciones las que controlan,
no solo el cobro del impuesto, sino además el funcionamiento de la
feria en su conjunto, supervisando que los intermediarios y los
comerciantes mestizos no perjudiquen a los indígenas. El dinero que
se obtiene del cobro por la utilización de su espacio, se lo está
destinando a un fondo para el pago de los profesores voluntarios de
las escuelas indígenas. Es la organización de maestros indígenas la
que administra estos fondos. El cobro se lo hace llevando un sistema
de control muy estricto.
La organización comunitaria se encarga además de la super-
visión de las relaciones mercantiles. Ahí la Jatun Ayllu tiene un papel
importante. Las distintas comisiones hacen la supervisión del agua
de un tanque recientemente instalado, así como el control del camai
para el desposte de animales. Es interesante ver, como la organi-
zación ha impuesto un control de la comercialización de tal mag-
nitud, que existe una comisión que se encarga del control de las
pesas y medidas que utilizan los vendedores mestizosa fin de que
estén en su justo peso y no perjudiquen a los compradores. Este tipo
de relación inter étnica, generó inicialmente mucha conflictividad,
pero dada la fuerza organizativa del movimiento indígena, actual-
mente ha debido ser aceptada. La Jatun Ayllu también ha dado
cursos de capacitación en contabilidaci en las comunidades, para
evitar Ia explotación de los intermediarios y comerciantes.
Las relaciones intra étnicas que se establecen responden a las
que son propias del mundo andino, en base a mecanismos de
complementariedad, reciprocidad.y redi stri bución. El intercambi o de
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productos todavía se mantiene entre indígenas de distintas zonas
ecológicas (los del "alto" con los del "bajio") y con producción
diferenciada. se intercambian también animales con productos agrí-
colas. cuando se establece una relación mercantil siempre se cobra
menos a indígenas que a los mestizos. La composición étnica que se
visualiza en la feria es en su mayoría indígena. La transacción se la
hace en lengua materna, mientras que para la relación con los
comerciantes mestizos en castellano.
Un hecho que simbólicamente para los indígenas de Zum_
bahua es importante, es el que hayan logrado que los intermediarios
tengan que ir a su propio espacio, perimiténdoles además obtener
productos que sólo podrían comprar en las ciudades o pueblos más
grandes, lo que les resulta más caro para su economía. Los pro_
ductos adquiridos a los comerciantes mestizos son: harinas, fiáeos,
enlatados, ropa, ollas de aluminio, etc; productos introducidos como
resultado de una modificación en los patrones de consumo a partir de
la mayor articulación a las relaciones mercantiles capitalistas..
La feiade Zumbahua es bien conocida, vienen de todo lado, de
Quito, de la Costa, hasta de Guayaquil y harto turista extranjero.
Antes sólo era de indígenas, ahora vienen a vendernos a nosotros.
Antes hasta eso teníamos que hacer, ir a buscarles a ellos. aura
ellos tienen que venir donde nosofros19
Está claro que los comerciantes van a la feria de Zumbahua
por razones mercantiles, p€ro es muy cierto en cambio, que el
triunfo mayor consiste en haber recuperado el espacio para su propio
control, e impuesto a los comerciantes e intermediarios mecanismos
para impedir sus abusos. Pero de todas maneras estos siguen bene-
ficiándose en las transacciones, pues los indígenas "o*"rii- dentrode una racionalidad alejada del interés capitalista de acumulación. Lo
hacen como forma de poder obtener lo necesario para su sub_
sistencia. Eso es aprovechado por los intermediarios que compran
-según hemos visto- por ejemplo un puerco en unos S/. 30.000,
Juan José Toaquiza. Comunicación personal. Zumbahua, jun io, 1992
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vendiéndolo en Quito en unos S/ 150.000. No se puede dejar de
considerar además, que ante la falta de terreno, de pastos para la
cnanzade animales, les resulta muy costosa su mantención; por ello
actualmente están vendiendo sus "animalitos" y generando una sobre
oferta, de lo que se aprovechan los comerciantes. La organización
está ya buscando enfrentar este problema.
Por todo lo anotado, la recuperación y control de la feria de
Zumbahua, hay que verla como otra conquista más de los indígenas
de los páramos de Cotopaxi.
In identidad se construye también "prestando mnno"
A pesar de todos los esfuerzos de la sociedad nacional por
funcionalizar en el campo un proceso de modernización capitalista,
que le posibilite superar las formas de organización comunitaria, que
en su visión no permiten que ese tipo de "desarrollo" se viabilice, los
indígenas de Zumbahua siguen manteniendo las formas comunales
de organización. Si bien la tierra fue repartida en pequeñas propie-
dades familiares "privadas", la tierra sigue siendo un eje simbólico,
esencialmente colectivo para la racionalidad andina. La Pacln Mama
la madre tierra no es de nadie, es de todos y esto dificulta el que la
lógica de funcionamiento capitalista pueda articular proyectos
desestructurantes.
Por otro lado, la misma siruación de crisis en el agro generada
por la sociedad capitalista, ha alimentado la necesidad de fortalecer
las instancias colectivas y ha intensificado mecanismos de coope-
ración comunitaria para enfrentar el problema de su reproducción.
Una serie de inter acciones sociales y simbólicas se producen al
interior de la comunidad, ya sea en el ámbito de las relaciones de
parentesco, así como con el resto de miembros de la misma. El
hecho de funcionar articulados por referentes simbólicos que son
patrimonio de una cultura propia y socialmente producida y com-
partida, hace mucho más fácil esa inter acción simbólica. que deter-
mina que las relaciones sociales que se establecen, no se realicen
dentro de la concepción individualista y concurrente, propias del
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capitalismo. Las formas de cooperación colectiva en el trabajo, como
la minga o el maqui mañachi (presta manos), son parte vital de la
racionalidad del mundo andino y por ello también se vuelven ahora
un instrumento insurgente contra el egocentrismo de la sociedad
nacional.
"Prestar mano", "dar mano", para el hombre de Zumbahua
constituyen los ejes esenciales sobre los que se hace posible el
desarrollo familiar o comunitario.El maqui mañnchi o presta manos'
está asentado sobre códigos étnicos y culturales, con una raíz que
viene desde antiguo y que es lo que le ha permitido enfrentar la
acción del capital. Si bien son muchos los efectos de asimetría que se
han dado y que aún se mantienen en algunas comunidades, el
reforzamiento de las formas colectivas de trabajo, permite la afir-
mación de los lazos de solidaridad y reciprocidad que han sido
códigos étnicos esenciales de la cultura andina, sobre los cuales se
van afirmando y consolidando un orden interno que hace posible
enfrentar solidariamente situaciones del presente, así como también
plantearse proyectos futuros.
En Zumbahua, a pesar de la introducción de las relaciones
capitalistas de mercado, no se han sustituido los lazos de solida-
ridad, reciprocidad y complementariedad que mantienen las comuni-
dades indígenas. Es más, éstas han sido y siguen siendo una de sus
características esenciales, gracias a las que organizan una lógica de
funcionamiento social, para poder enfrentar colectivamente la solu-
ción de sus problemas económicos, así como para construirse su
patrimonio cultural y simbólico y afirmar su identidad é¡¡ica diferen-
ciada. Por ello hacer maqui mañachí (presta manos), es necesario
tanto para la construcción de un camino, de la escuel4 o la termina-
ción de la casa de un pariente, como para la organización de la fiesta,
o llevar a los enfermos donde el yachag o al hospital, o para orga-
nizar la siembra, la cosecha y la comercialización de la producción
agúcola comunitaria.
En torno a la organización colectiva del trabajo a través del
mnqui mnñachi (presta manos), o de la minga, se establece toda una
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interacción de símbolos presentes en las relaciones sociales econó-
micas y culturales y que en sí mismas expresan una racionalidad
distinta a la de la sociedad nacional. Las relaciones de trabajo comu-
nitario no están estimuladas por los beneficios económicos que dicho
trabajo puede ofrecer mediante el pago de salario, sino que se basa
en un principio de solidaridad colectiva: la ayuda a quienes son parte
de ese centro en el que vive toda la familia, -la comunidad- pues
sabe que alguna vez también requeririán de la ayuda corectiva.
Para el hombre de Zumbahua que alguien Ie "dé mano,,
significa el establecimiento de una obligación que soro puede serdewelto en la misma dimensión simbólica. se genera toda una cade-
na de reciprocidades que es la que va afirmando, lo que podríamos
decir, una cultura de reciprocidad y de soridaridad. Er incumpri-
miento de estas obligaciones, que han sido social y culturarmente
sancionadas, es objeto de rechazo colectivo. Estrictas, normas decontrol social interno se aplican. En estos casos, nadie querrá hacermaqui mañachi (prestar mano) cuando lo necesiten; e inclusive,
muchas veces son excluidos de la comunidad. pero veamos desde supropia palabra lo que para el hombre de Zumbahua sisnifica el
prestarse mano.
['..] para obras comunitarias todos nos ponemos de acuerdo, cadaquince todos reunidos en el mano, el maqui mañachi. Ahora todosreunidos damos mano, prestamos mano al compadre Julián, alláhacemos un día viernes; er otro martes o miércoles hacemos al
compadre Manuel; al compadre José el otro día juevesi y así paso apaso, toda la comunidad se compromete, todos trabaián. Es muu
interesante, así por ejemplo, si unos quieren poner Ia vivienda, lá
casa, entonces todos tenemos que dar seis, cinco, así. mulas depaja, palos, todo; a parte nosotros coraboramos, rapidito en dos días
ya está la casa, entonces esa organización hemos puesto de acuerdo
saber llevar bien la comunidad; entonces tenemos que trabajar
todos, todo o nada general. El día de siembra peor, díade siemúracuidamos en general trabajo y ya cuando madura, también
cosecha.2o
20 Jose Cuchiparte. Comunicación personal. La Cocha, iulio. 1992
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El mantenimiento y fortalecimiento de las relaciones de reci-
procidad y solidaridad mediaúte el trabajo colectivo, son en conse-
cuencia también centros vitales para poder insurgir contra la diná-
mica del capitalismo y para afirmarse como pueblos, pues también
con el mnqui mnñachi, dándose la mano colectivamente, van cons-
truyendo y afirmando su identidad.
Recuperación de la fiesta como espacio de insurgencia
La fiesta no puede verse únicamente como un espacio que
hace posible una mayor cohesión social del grupo, o donde se
expresan contenidos de una ritualidad que está alejada de la vida,
sino que por el contrario, como dice Botero,2l la fiesta desencadena
un proceso de interacción simbólica en el que se muestran diversos
aspectos de la realidad, que van dando al grupo que los vive,
referentes para la "reproducción de la ideología", lo que permitirá
también una reproducción de contenidos simbólicos para resistir la
dominación.
La fiesta es un hecho socio cultural, una expresión conden-
sada de símbolos, a través de los cuales el hombre muestra una
forma concreta de ver el mundo y la vida. Es la propia vida la que
aparece reflejada en esos símbolos. Allí se ponen en interacción
distintos contenidos simbólicos que hacen referencia a factores socia-
les, económicos, culturales, ideológicos, políticos. Es por ello que Ia
fiesta no solo permite la afirmación de la cohesión social, sino
además la recreación de la memoria colectiva para poder equilibrar y
dar orden a su presente y a su futuro. Es justamente esa posibilidad
de recreación de la carga de sabiduúa que se mantiene en la memoria
Cel pueblo, la que hace posible que éste construya su identidad.
La fiesta como instrumento para la construcción y
reafirmación de la identidad étnica, se welve una respuesta contra la
racionalidad de la sociedad dominante que busca negarla. Por ello la
fiesta ha sido siempre una forma ritual de expresión de lo político; un
2l Cfr. Botero. 1992 159
1 18 / EL SABER DEL MUNDO DE LOS CONDORES
instrumento de lucha de resistencia contra la dominación; pues sea a
través del ritual, de la máscara,la danza,la copla, la música o el
trago, los pueblos indígenas han hecho de ese momento intenso una
forma de ruptura de lo cotidiano, de ese tiempo que les mantiene
atados a la explotación. Es allí justamente en donde se manifiesta la
implicación socio-política que tiene la ritualidad social que se con-
densa en la fiesta.22
Con la destrucción de la hacienda, una nueva identidad étnica
se afirma, este hecho alimenta también la necesidad de la recupera-
ción de sus propios espacios simbólicos para el ejercicio de su
ritualidad, lo que trae como consecuencia que la fiesta sea asumida
en una nueva dimensión ideológico política, como otra forma de
insurgir contra el poder.
La lucha por la recuperación de sus propios espacios simbó-
licos provoca una serie de desplazamientos en lo simbólico-ritual y
lo político, que va afirmando más su identidad étnica. Así por
ejemplo, encontramos que se produce un claro desplazamiento del
ejercicio del ritual a sus propios espacios comunales. La comunidad
es ahora, el eje central para la fiesta. Allí se discute el como hacerla.
Ya no es el resultado de la voluntad del patrón, sino de la voluntad
comunitaria. Ello posibilita, que ya no se dé esa distancia estructural
que se expresa en las fiestas impuestas por el hacendado o por los
curas, propiciadas para la reafirmación de su poder;23 sino que al ser
una resolución de la comunidad, abre condiciones mucho más
favorables para la interacción simbólica, pues todos participan de un
patrimonio cultural que les es propio.
Más antes para que hagan la fiesia nombraban los mayordomos, el
amo, el patrón de la hacienda, ellos nos imponían que haga la fiesta
de tal santo, que en cada una de las haciendas tienen imagen y
tenían una capilla, por eso ellos nombraban de priostes por
obligación, quiera o no quiera teníamos que hacer estas fiestas,
ahora la comunidad decide si hacemos o no la fiesta, de hecho
Cfr. Guenero. 1991 73-7 4
Cfr. Guenero. lbid
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hacemos la fiesta, pero si hacemos la fiesta, todos somos priostes'
todos bailamos, todos somos jochantes, todos hacemos esto, todos
compartimos'24
En este testimonio podemos encontrar otro elemento político
importante en el proceso de recuperación de sus contenidos simbó-
licos: el cambio en la función tradicional del "priostazgo". En tiem-
pos de la hacienda, el "priostazgo" fue utilizado como otra forma del
ejercicio del poder terrateniente. Además se lo usó como instrumento
para la mantención de la diferenciación interna en las comunidades,
así como mecanismo de explotación, puesto que quienes eran nom-
brados, "priostes" por el patrón, para poder cumplir la responsa-
bilidad del "cargo" y tener acceso al prestigio simbólico que éste le
otorga, debía endeudarse con el propio patrón; endeudamiento que
significaba, la dependencia total de las familias indígenas que esta-
ban obligadas a mantenerse por generaciones, atadas al régimen de
trabajo explotador de la hacienda.
Ahora podemos encontrar un desplazamiento simbólico
importante. El "prioste" que simbólicamente representaba el poder
hacendatario. era una institución individualista. Con el ejercicio
colectivo del "priostazgo", se genera lo que podríamos llamar una
socialización simbólica del poder, "todos somos priostes", nadie es
más que otro, eso creemos es una forma de afirmar más la perte-
nencia colectiva, su cohesión interna; pero además el verse no sólo
como participantes, sino también como gestores. Ahora la fiesta es
de "todos" los que la organizan, administran y vivencian el ritual.
Esta trasposición del "priostazgo" de imposición del ejercicio del
poder del patrón, a la voluntad colectiva, permite también que la
fiesta ya no sea vivida como "obligación", ni tampoco que sea un
instrumento de alienación. sino de afirmación de su identidad
cultural y étnica, pues aquí se expresa toda una riqueza simbólica
que antes estuvo "clandestina" y que al insurgir contra ese espacio
del ejercicio del poder, reafirma mucho más sus contenidos de
cultura propia.
Manuel Toapanta. Comunicación personal. Zumbahua, junio, 1992
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Es importante también constatar una trasposición de lo sim-
bólico y lo político, que se expresa en la afirmación de sus roles
durante la fiesta,. La presencia del cura o de las autoridades no
constituyen más el centro de la misma. En los sitios de celebración
de los rituales del Corpus, por ejemplo, el lugar principal lo ocupan
el Presidente del cabildo y los mayores de la comunidad; si bien el
cura está allí, no tiene el rol preponderante, como en el pasado, es
visto únicamente como un lazo de articulación con el espacio que
"legaliza" su religiosidad (la iglesia). Después de la misa y cuando
van a sus comunas, el cura no estará así como no estarán las auto-
ridades. La fiesta es así cada vez más un espacio de la comunidad.
Es muy importante también, ver que la interacción simbólica
que se expresa en la ritualidad social de la fiesta, rebasa las solas
manifestaciones de lo festivo y afirma aquellas que se expresan en lo
ideológico y lo político. una evidencia de esto es que ahora celebran
las luchas y conquistas cuando se terminó la hacienda; eso en conse-
cuencia, reafirma mucho más su identidad, pues se basa en una rea-
lidad construida colectivamente, en la cual ellos han sido sus actores
vitales. En lo religioso su fuerza trascendente conduce al ritual. La
praxis ritual se nutre también de lo político, abre una esfera más
intensa para la interacción simbólica y por elro para ra construcción
de una identidad distina.
La fiesta nuestra era obligada antes, pero ahora se acabó, cuando
uno quiere se puede hacer lo que quiere, cuando uno no quiere hacer
nadien obliga. Hay que hacer la fiesta para alegrar, p¿rsar con gusto.
Fiesta de nosotros ahora hemos venido a dar cuenta, antes era 24 de
Mayo que era la fiesta más grande, que era fiesta de escuela, pero
dando cuenta mejor estamos apoyando a lo de los mestizos; ahora
no, ahora la fiesta es el día cuando hemos ganado juicio de terreno
de la hacienda, ahora eso celebramos y otras que hacemos es de
cosecha, de la siembra y San pedro, San Juan, Corpus como dicen
ahora, que antes era el Inti Raimi, en Zumbahua, es toros, chupe,
pelea [...].25
Joselino Ante. Comunicación personal. Zumbahua, junio, 1992
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Este testimonio nos ofrece el universo de su racionalidad
frente a la significación que ahora tiene para ellos la recuperación de
sus espacios simbólicos. La no celebración de las fechas "cívicas"
impuestas por Ia sociedad nacional es una muestra de su oposición a
ella, pues esas fechas no significaron un mejoramiento de sus condi-
ciones de explotación; en cambio, celebrar la caída de la hacienda es
un momento que debe ser vivido más intensamente, pues se lo ve
como la materialización de sus luchas de insurgencia contra el poder
hacendatario. Podemos también ver en este hecho. otra evidente
manifestación de la ritualidad de lo político que se condensa en la
fiesta: ésta se muestra como un centro revitalizador de la memoria
colectiva,. La fiesta no sólo recrea un pasado remoto, sino que busca
recrear una realidad histórica viva, pues allí están sus protagonistas,
danzando la alegría de su victoria contra el poder terrateniente.
Si en muchas ocasiones a pesar de ser intangibles y operar en
el plano de lo trascendente, se expresan motivaciones que originan la
interacción simbólica. Resulta lógico pensar, que dicha interacción,
se reafirma y adquiere una intensidad mayor si la fiesta se la hace
como celebración de una conquista colectiva, conquista además de
uno de los ejes simbólicos más necesarios para la reproducción de su
vida y su cultura: la tiena. La lucha por la tierra, fue también la lucha
contra el poder y es justamente a ese poder a quien se le arrebató uno
de sus espacios, es eso lo hoy también los indígenas de Zumbahua
celebran con la fiesta. La interacción simbólica que aquí se produce
en consecuenci4 ofrece ya no sólo significados para resistir al poder
como se hacía antes, sino para insurgir contra é1. La fiesta ahora
rebasa el mero marco de cohesionadora social o de estar reducida a la
esfera de la religiosidad. Hoy se rebasa también dicha esfera y se
expresa más claramente con contenidos ideológicos y políticos. Los
pueblos indios hoy, hacen de la fiesta, otro instrumento más de su
insurgencia.
[...] ahora todos somos priostes en la comunidad. En este caso
también invitan a otras comunidades y hacemos encuentros
culturales; eso es lo más importante que hay ahora: encuentros
culturales, la música, |a danza, entonces ahí estamos recuperando de
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lo que hemos sido antes. En Ia actualidad no podemos dejar, todo lo
que es representaciones culturales debe ir junto a la lucha, sino
hiciéramos eso, no sé que tipo de lucha hiciéramos.26
Resulta muy interesante ver como en esta etapa del desarrollo
y afirmación de la identidad étnica de los indígenas de Zumbahua,
los hechos políticos que celebran en la fiesta (lucha por la tierra,
caída de la hacienda, fin del poder terrateniente), son frrentes que dan
contenidos ideológicos distintos a la interacción simbólica. Esto
posibilita condiciones para que la vivencia de la ritualidad social
resultante de su lucha de insurgencia, no solo reafirme mucho más
su cohesión social, sino que su identidad cultural, se nutra de
contenidos políticos nuevos; ya que el celebrar sus luchas no sólo les
da una referencia hacia el pasado, sino que tienen una realidad
concreta para saber porque se hace la fiesta. Esta se celebra para
festejar una victoria del presente y que les será útil no sólo para
ahora, sino además para preparar el porvenir.
La fiesta vivida así, en esta dimensión ritual de lo político,
demuestra que ya no son las prácticas religiosas las únicas que tienen
la función de producir símboios, sino también las prácticas políticas,
la misma realidad social y los hechos societales que transforman esa
realidad, lo que genera formas nuevas de interacción simbólica. La
caída de Ia hacienda, se festeja en Zumbahua, con elementos ya
definidos en su tradición cultural, como los "danzantes" y se crean
personajes nuevos: ex patrones, funcionarios públicos, curas, con
los que se teatraliza para revivir el hecho político, para celebrar su
caída. La presencia de los "danzantes" no es casual. Están ahí como
reminiscencia de los antiguos tushugs (sacerdotes guerreros hace-
dores de la lluvia), haciendo evidente una interacción simbólica del
pasado y el presente, de la memoria y el proyecto político de futuro.
Esto hace posible, no solo la vivencia inconsciente de la ritua-
lidad, sino que permite -valga la redundancia- la vivencia consciente
Jose Toapanta. Comunicación personal. Casa Campesina de pujilí, junio,
1992
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de la ritualidad de un hecho socio político, que coadyuba en conse-
cuencia, a una afirmación mayor de su conciencia étnica. Por eso es
muy importante que ésta busque ser construida esencialmente entre
Ios niños, pues son ellos quienes realizan tales dramatizaciones,
como forma de preservar en su memoria, el ejemplo de lucha de sus
mayores, para que no entre en el olvido, sino para que la continúen
en el presente y en el futuro. La fiesta muestra ser en consecuencia,
ese espacio privilegiado de ritualidad social, en donde se reproduce
su ideología y su cultura.
La identidad que se construye como resultado de todo este
proceso de lucha, se asienta en una racionalidad más profunda y en
un nrarco ideológico más potencializado por tanto, es una identidad
social diferenciada más reafirmada y en mayor capacidad de nego-
ciación de su diferencia frente a la diversidad externa. La reproduc-
ción ideológica que esto trae como consecuencia, abre condiciones
nuevas para la confrontación contra la sociedad dominante, ya no
sólo para resistir frente a ella, sino que en esta etapa en que también
se bailan y cantan sus luchas y victorias, los pueblos indios hacen
también de la fiesta, una instancia para insurgir desde sus propios
contenidos simbólicos, contra el poder.
Por ello es interesante toda la serie de hechos simbólicos que
entre los indios de Zumbahua y de la zona, han posibilitado el último
levantamiento indígena. Se discute desde los huahua gzasis. Se
hacen canciones y se crean historias en torno a este hecho societal
que muestra la potencialidad de su fuerza protagónica en el contexto
de la sociedad nacional. Los pintores indígenas tienen motivos nue-
vos para la creación, como lo tienen por los 500 años. Interacción
simbólica de un pasado y presente de lucha que se continúa, que se
reinterpreta dialécticamente, en torno a un hecho como el levan-
tamiento, que conmovió no sólo las esferas de lo social y lo político,
sino también de lo simbólico, de lo ideológico, mostrando que la
lucha por la vida será siempre una fuente inagotable paru nut.i. lu
creatividad y el propio saber, para reafirmar los núcleos esenciaies
de la cultura propia, que han hecho posible su pervivencia como
pueblo aún después de 500 años de dominación; pero más aún que le
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han posibilitado alcanzar una maduración de su conciencia e
identidad étnica y una reafirmación de su seguridad como sujeto
histórico para continuar su lucha de insurgencia para terminar con
dicha dominación.
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EL "UNANCHA" Y EL UNIVERSO
DEL SABER
Los "mayores" de Zumbahua, al igual que los de las zonas de
Ios piáramos occidentales del cotopaxi, cuando hacen referencia al
saber, utilizan una categoría que les es propia: la del ,,IJnancha,,. En
ella buscan expres¿r el universo total de su racionalidad. la misma
que se manifiesta a través de sus cuentos, sus leyendas, sus mitos,
sus tradiciones, sus costumbres; pero también aquello que corres-
ponde a su saber presente en su filosofía, en su historia, en su reli-
giosidad, en su ejercicio productivo, en las prácticas de su medicina.
El "unach.a" es una categoría surgida del propio saber de las
comunidades indígenas de esta zona, que muestra la visión holística
que encierra la sabiduría andina, para responder a la continua dia-
léctica de la realidad. Esta obliga al hombre a ir estructurando res-
puestas vitales desde su propia praxis, que se irán configurando
como ejes constructores de una racionalidad que les permite producir
una imagen sobre sí mismos y afirmar su conciencia comopueblo.
Eso es lo que constituye, como afirma Lumbreras,t la matriz que
regula su racionalidad colectiva. El hombre de Zumbahua estructuró
una racionalidad propia nutrida de una carga de ancestralidad, que ha
tenido la capacidad de irse recreando en el devenir histórico, qu" ".Io que ha posibilitado que se mantenga todavía lafuerzade su saber
y su palabra.
cuando hablamos de la carga de ancestralidad nos referimos a
la estrucfuración de una racionalidad acumulada a través de un lareo
Cfr. Lumbreras. 1990a: 55
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proceso histórico, mediante la cual los pueblos indígenas fueron
construyendo su identidad y su cultura y haciendo posible su repro-
ducción. Gracias a eso que Lumbreras llama "el acumulado social de
su existencia",2,odo pueblo ha sido capaz de crear sus propios
recursos culturales y de ir generando la coherencia necesaria para la
articulación de su praxis social, económica, política o simbólica, que
posibilite su preservación; pues cuando ésta se rompe' cuando un
pueblo pierde su saber, y olvida lo que guarda su memoria colectiva.
cuando anula su patrimonio cultural e histórico, es conducido a su
desintegración.
La categoría del "unancha" que es empleada por los indígenas
de Zumbahua tiene que ser vista como el resultado de su propia
praxis vital, en torno a la cual construyeron un sistema de significa-
ciones simbólicas que han afirmando su identidad y su propia
racionalidad. Esto ha dado al hombre de Zumbahua los contenidos
necesarios para la vivencia de su cotidianidad; ya sea para hacer
posible sus procesos adaptativos frente a la naturaleza, cuando
enfrenta los desequilibrios que ésta provoca en su salud, cuando se
interrelaciona a través de formas de reciprocidad colectiva; así como
para la recreación del pasado a través de la palabra, cuando los
mayores transmiten a sus hijos, a sus nietos, sus mitos, sus cuentos
y leyendas o les hablan del significado de sus sueños; como también
para cuando viven ritualmente su religiosidad. Todo ese universo
encierra una cÍfga de saber, que el indígena de Zumbahua lo deno-
mina como Unancha..
El "unancha" es también la categoría que muestra la pervi-
vencia de la tradición y la memoria. Al saber se lo ve como un ins-
trumento útil para la vida y para transformarla. La tradición y la
memoria no conllevan el mantenimiento inmovilista del pasado, sino
que hacen del pasado un referente para construir el porvenir' El
,áb"t "*p."tado 
en el "unanch.a", estructura una identidad étnica que
no niegá la relación con el saber de "el otro", sino que en el
"Ltnancha,, se encuentra una nueva y más profunda racionalidad que
1 Cfr. Lumbreras. OP. cit.: 57
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le permite acercarse al saber de "el otro", para también utilizarlo
como una arma contra la sociedad dominante. El saber en conse-
cuencia, también muestra sus raíces de insurgencia. Una visión de
esa racionalidad que se encierra en el "unancha", nos la da este
testimonio
El pueblo indígena durante estos cinco siglos, ha vivido oprimido,
en este caso perdiendo la cultura, su sabiduría su ciencia; todo esto
ha perdido,y lo que queremos ahora es recuperar, volver a valorizar
nuestra cultura, nuestra sabiduría, nuestra ciencia, uniéndonos con
la ciencia, con la sabiduría actual; no vamos a decir que v¿rmos a
recuperar lo de antes y vamos a dejar lo de hoy, sino unir esto, unir
estos criterios, esta sabiduría y mejorar nuestra ciencia en este caso.
3
El "Unancha" se preserva en la palabra
La racionalidad del hombre de Zumbahua que se refleja en su
noción del "unancha", no se estructura como una categoría rígida,
sujeta a principios y leyes inamoviQles, sino que responde a la
dialéctica propia de la vida. Esta presente en la palabra de los
"mayores" y en continua recreación, cuando hablan a sus nietos o a
los jóvenes sobre "las lecciones que no pueden olvidar". A conti-
nuación queremos mostrar como una forma de acercamiento a las
manifestaciones propias de la sabiduría andina. Y que creemos
deben ser más profundamente estudiadas, algunas expresiones que
configuran el "Unancha" del hombre de Zumbahua y que vive hasta
hoy en la palabra de sus "mayores".
Cre encias, ritualidnd y tabú
Está prohibido que una mujer en cinta ande cerca de los
cerros, o de las quebradas, porque el niño puede morir al nacer, o
salir enfermo, ciego, o tener deformidades. Cuando las muieres dan
José Toapanta. Comunicación personal. Casa Campesina de pujilí, junio,
19p2
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a luz gemelos se cree que les ha "cogido el cerro" por eso a los
gemelos les llaman urcuhua (cenito).
Las mujeres en cinta tampoco pueden patear a los perros,
porque los niños pueden hacerse como los perros vagos.
Cuando una mujer va a dar a luz, no tiene que estar en el
cuarto miás que la huncha ftratlut (partera), porque sino puede ser de
"mala espalda" y traer mala suefte para el niño y la madre.
Si el niño nace en noche de luna se asegura que será varón; si
no hay luna, será mujer. Igualmente, cuando la madre durante el
embarazo tiene estragos (malicia ) será varón; si no pasa nada, sera
mujercita.
Las mujeres que no quieren tener más hijos anojan la placenta
a un río o se toman un vaso de agua fría.
Para que a los niños no les de "mal aire" no se les cortan las
uñas para que así también tengan más sangre. A los ocho o nueve
meses les hacen cortar con el achic taita o mnma: ellos transmitinán al
niño mediante el cumplimiento de este ritual sus cualidades.
personales.
El mal aire lo curan "limpiando" al niño con un sombrero
caliente o con una chumbi (faja), con un cinturón o con distintas
hierbas como: Santa María, chilca culla. Mientras que para los mayo-
res se utiliza, el casco de las mulas, piedras, maí2, pelo de choclo,
las tusas quemadas, ortiga blanca y ortiga negra machacada, así
como también un machete o un fierro antiguo.
Cuando les "coge el cerro", hay que hacerse fregar donde el
Yachag. Se hace la "fregada" un viernes o martes a las 6 de la tarde;
para ello utiliza licores varios (vino, mayorca, anizado); después del
limpiado queda todo el mal dentro de una naranja y se la pone en una
mata de chilco, si el chilco muere la persona se cura, si el chilco
crece bien, la persona morirá.
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En "finados" se visita las tumbas de los difuntos llevando
abundante comida preparada el día anterior; la comida es aquella que
le gustaba al difunto y mientras se la va comiendo, se va diciendo su
nombre.
Cuando nace un niño se debe hacer una proclama a toda la
comunidad para que sepan de su nacimiento, el niño debe ser
bautizado en el lugar que nació; igual si muere, deberá ser enterrado
en su comunidad.
La laguna del Quilotoa suena durante las noches de "luna
tierna" y cambia de color con el tiempo: en verano es verde, cuando
hay helada se vuelve amarilla "como orina de burro". Sus aguas
tienen facultades curativas, especialmente para curar las enferme-
dades de los animales.
En tiempos de eclipse de sol o de luna, la gente piensa que le
vendriín desgracias; se pone a llorar, a gritar, a implorar que no les
suceda nada.
Cuando llueve mucho, el agua arrastra tierra de los cerros, se
piensa que es porque las pendientes lloran por la tierra.
No hay que matar a los sapitos, porque sino le puede caer un
rayo a quien lo hace.
Si una tórtola llora en la esquina de la casa o en un árbol
cercano, seguro morirá alguna persona que ahí habita.
Cuando llora el pucungo (gallinazo), también anuncia muerte
o desgracias en las familias, se separan marido y mujer, la gente se
va de las casas.
Cuando canta la gallina anuncia muerte, alguien abandona su
hogar.
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Si el llamingo estando tranquilo pastando se va saliendo
"como loco", también se irán los dueños de la casa.
Ins sueños
También constituyen parte importante del "unancha" y por ello
deben ser socializados a través de la palabra, todo sueño debe ser
contado, primero al marido o a la mujer o durante el trabajo. Su fun-
ción premonitoria hace necesario buscar en el diálogo con las otras
personas alguna solución a lo que el sueño anuncia, especialmente si
se trata de desgracias.
Al contrario de los sicoanalistas, que buscan hallar los conte-
nidos simbólicos del sueño que están en el inconsciente y que
pueden expresar cosas difusas que hay que develar, los sueños para
el hombre de Zumbahua dentro de su sistema de creencias, tiene una
significación concreta; no es objeto de especulación o interpretación
difusa; el sueño se interpreta, en base a los contenidos culturales
socialmente sancionados. A manera de ejemplo podemos señalar
algunos de los más comunes mediante estos testimonios:
Cuando se va a ver muerte, viene a parar carro en el patio o sino
una persona esuí andando manejando.a
Denepente cuando se sueña cuando estando bañando en el río uno se
muere, esa persona se muere o se muere el hermano 5
Cuando se saca un diente se muere papáy mamá. 6
La laguna (Quilotoa) también revela en los sueños, habla y dice que
se presentará para alcanzar asu ñaña (hermana) y acabará todo el
mundoT
I
5
6
7
Miguel Pilalumbo. Comunicación personal. Zumbahua, junio' 1992
Alberto Toaquiza, Comunicación personal. Tigua, julio 1992.
Eusebio Llagsag. Comunicación personal. Zumbahua, junio, 1992
Juan Mena. Comunicación personal. Casa Quemada, junio' 1992
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La sabiduría del "sobrino conejo"
La tradición oral de los indígenas de los páramos de Zum-
bahua y otras zonas de Cotopaxi, cuenta con un instrumento que
utiliza como un arma contra los dominadores: la ironía. A través de
ella el pueblo indígena ridiculiza al poder y reafirma la fuerza de su
palabra; la convierte en un recurso para recuperar desde su propio
saber, una memoria guardada en los cuentos que generaron sus
abuelos, para con ellos mostrar una realidad que estaba presente en
tiempos de la hacienda: la lucha contra el patrón.
Los cuentos sobre el "el tío lobo y el sobrino conejo", tienen
creemos, una profunda significación simbólica, con un carácter
político insurgente. Muestran la polaridad y el conflicto entre dos
formas de saber y de conocimiento, dos culturas, dos racionalidades
distintas, pero además son el reflejo de la lucha que se expresa en lo
social entre dos fuerzas antagónicas en confrontación. Podemos ver
que "el lobo" es la encarnación de los dominadores, del poder;
mientras que en el "conejo", se simboliza la sabiduría del pueblo. En
estos cuentos se evidencia el enfrentamiento entre la prepotencia del
"tío lobo", con la perspicacia del "sobrino conejo"; y en esa lucha,
-simbólicamente- es el saber de los oprimidos el que triunfa.
Luego de la caída de los "lobos" de la hacienda, los "conejos"
de las comunidades indígenas, hacen mucho más vital su palabra y
encuentran en los cuentos del "tío lobo y el sobrino conejo" también
un instrumento para la afirmación de su identidad étnica, pues son
parte del patrimonio de su cultura propia. Por ello es que ahora los
cuentos, son utilizados como instrumentos útiles para el proceso de
socialización de su saber y su cultura que se realiza a través de las
escuelas indígenas, desde los huahua huasis, hasta los colegios. Allí
se cuentan, se crean y recrean, se dramatizan y se escriben, los cuen-
tos del "tío lobo y el sobrino conejo", reproduciendo constantemente
' a través de ellos, ese enfrentamiento simbólico del pueblo indio
contra el poder; en estos cuentos, socializan y reafirman los conte-
nidos de su saber y de su ideología.
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Existen infinidad de versiones sobre la lucha del "tío lobo y el
sobrino conejo", pero en todas ellas esta presente una clara intencio-
nalidad ideológica: la lucha contra los dominadores, contra la explo-
tación y quienes lo representan; pues con la liquidación de la hacien-
da no se acabaron los "lobos", sino que aparecieron otros nuevos,
representados por las autoridades, los funcionarios públicos, los
comerciantes, los intermediarios y todos aquellos que representan el
poder, la explotación, la discriminación de la sociedad blanco-
mestiza, frente a quienes la lucha de los "conejos" continua.
El carácter insurgente que estos cuentos expresan, fue la razón
por la que fueron prohibidos por los terratenientes y las autoridades
civiles y religiosas. Pero se han mantenido clandestinos,
preservándose y recreándose en la memoria colectiva, gracias a la
sorprendente fuerza que ha tenido la oralidad como eje reproductor
de la cultura indígena.
Ahora es preocupación de la organización indígena de Zum-
bahua, que estos cuentos sean recuperados, revitalizados en el pre-
sente para que no entren en el olvido y se continúen en el tiempo y
puedan ser contados por las generaciones del futuro. Recuperar la
fuerzade la palabra, de la rica tradición oral de la cual son deposi-
tarios los pueblos indios, es otra forma de luchar contra la colo-
nización de la cultura. También contando estos cuentos se va afir-
mando su conciencia e identidad étnica, reforzando y reproduciendo
los núcleos esenciales de su propia cultura. Contar los cuentos del
"tío lobo y el sobrino conejo", para los indígenas de Zumbahua. es
otra forma de recuperar su memoria colectiva, para la reafirmación
de su historicidad negada, en la perspectiva de la construcción de la
utopía futura; en definitiva, la recuperación de la tradición oral, la
revitalización de su palabra, es también otra forma de insurgir contra
el poder.
Hemos podido recopilar algunas versiones de estos hermosos
cuentos que nos hablan de la sabiduría del pueblo indio y que se
cuentan cotidianamente entre los indígenas de Zumbahua y otras
parroquias vecinas. Vamos a transcribir algunos de ellos que hemos
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podido recopilar, para que veamos la dimensión política que tienen,
y el contenido insurgente que encierran. Estos cuentos nos han sido
transmitidos desde su propia palabra, y los transcribimos de la forma
como nos fueron contados.
El tío lobo, eI sobrino conejo y las lechugas.s
"Este es un cuento para los que saben reflexionar, para los que
entienden es muy interesante. Sabemos que el conejo es un pequeño
y el lobo es muy grande,. Pequeño pero bien astuto. Sabemos que el
lobo por cualquier intento que quiera hacer, siempre cae. Conejo
también, cualquier intento, gravedad que a él va a ocurrir, siempre
sabe como se puede salvar. Hay muchos cuentos de conejo. por
ejemplo uno que dice: que el conejo se va a un jardín a comer las
lechugas, el dueño no sabía quien estaba haciendo esto y estaba
preocupado por su huerto y entonces se puso a espiar, cuando espía,
le trinca que era el conejo y le coge preso.
Entonces el conejo, estando preso, no tenía como salir porque
estaba atrapado por el dueño de la huerta; entonces por ahí pasaba el
tío lobo y estaba bien hambriento. Al verle el conejo le llama
diciendo:
- Vea tío lobo, venga, que hace ahí?.
- Aquí andando con hambre, ! voS, que haces ahí sobrino
conejo?
- Uta, yo aquí tranquilo, -dice el conejo- me dan toda clase
de comida
- Me puedes dar consiguiendo? -dice el lobo.
Los títulos de los cuentos corresponden a los nombres que los indígenas
dan a los mismos cuando empiezan a conlarlos
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- Ya, {ice el conejo- no hay problema, vos quédate aquí, yo
me voy. Y al lobo le deja preso y él se va.
Entonces, qué encontró el dueño de la huerta?: preso al lobo y
ie dice
- Vos que haces aquí?.
- Me quedé por esta situación, dice el tío lobo.
- Mentira {ice el dueño- Vos estás preso porque vos me has
estado robando. Y le garrotea hasta matarle.
Entonces, en este caso, vé como es la astucia del conejo?
Nosotros somos conejos en este caso, enfrentamos hacia un lobo;
entonces esto es el cuento."9
EI tío lobo y los cameros
"El conejo dizque estaba haciendo soga de paja encima de
quebrada. Soga grande dizque estaba haciendo, dale y dale; entonces
ahí dizque topan con el tío lobo y esque le dice:
- Qué haces sobrino ahí?
- Aquí haciendo soguillita -€sque dice el conejo- porque hoy
tarde van a venir dos cameros grandes.
- En verdad? cameros?, qué van abacer? {izque dice el tío
lobo.
- Uta, con eso vamos ha aganar y coger a ver quien lleva - le
dice el conejo- o si no, ha ver si regalamos.
9 José Toapanta. Comunicación personal. Casa Campesina de Pujilí, junio.
1992.
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- Ojalá" bueno fuera sobrino, entonces voy a regresar.
- No, no, espere tío -esque dice el conejo-, espere a ver si ha
sido duro o ha sido flojo,. Hay que ver tío.
- Ya, ya, bueno, bueno, sobrino -dice el tío.
- Entonces, usted tío dé viendo,. Como usted tiene uña
grande, se ha de salir nomás, si es que arranca, saltará para abajo; si
no arranca, saltará para encima +sque dice el conejo.
- Bueno, entonces en qué me amarro? -le dice el lobo.
- La barriga no ha de ser, porque para saltar la barriga le ha de
estorbar, mejor en el pescuezo amarremoS, tío.
- Bueno sobrino, pero no matarás +sque dice el lobo.
- No, si es que es duro. yo he de jalar nomás {ice el conejo,
si es que arranca, usted sabe ya, brincará nomás para adentro y eso
es.
Ahí le amÍura y le cuelga, entonces después de colgado, salta
y se muere ahorcado el tío lobo.
Bueno, ese es el cuento de antepasados. Lobo es el ladrón,
sabe robar borregos. Lobos traicionan a los dueños de los animales,
a nosotros que somos dueños. Como él vive en la quebrada, en el
monte, en el páramo, sin motivo viene a robar, así como roba el
negociante, acaparadores, ellos así roban los negociantes de aquí.
Nosotros somos productores, nosotros vamos a vender habas,
vamos a vender cebada, ellos pesan, pero no pesan justo 100 libras,
ellos están pesando 120,130 libras pero nos pagan por un quintal.
Están robando, por eso son ladrones, son lobos. Entonces por ahí
mi cuento de mi antepasado. Pero el conejo t¿mbién es el pueblo que
es inteligente, en el campo los naturales, porque estamos humillados
por no saber, roba el ladrón, el lobo, pero nosotros somos vivos
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como conejos, por nuestra lucha, por nuestros acuerdos. Nosotros
estamos ya más o menos, como ya gente va comprendiendo,
haciendo acuerdo de todo, estamos aquí por nuestra cultura, por
nuestros pueblos indígenas". lo
El quintal de tónolns
"Verá antiguamente, como lobo durmiendo, los abuelitos, las
abuelitas, ellas levantaban casi a las dos de la mañana o tres de la
mañana y conversaban entre marido y mujer, ahí decían a nosotros.
- Ustedes guambras, levanta no duerman como piedra, oigan
lo que estamos conversando.
Nosotros no hemos levantado, no hemos escuchado. Así
también poco, poco hemos comprendido lo que decían los abuelitos
sobre lo de los lobos, porque dice: lobos si saben robar, claro saben
robar pues no?. Qué no más roba.? Roba de todo. Verá el lobo
siempre tenía fracaso. El tenía fracaso con sobrino conejo, también
con el Ullaguanga que dice también, como que fuera gavilán,
gallinazos, todos esos es que tenía trampa, no?.
En primer lugar conversa con el sobrino conejo encontrando
con tío lobo, conejo no? había contestado más bravo, hay esque
dice.
- Sobrino, a usted sí -dice así mas braviso- yo no puedo estar
sufriendo, ya sabe como soy, ya conoce como soy, tengo rabo
grande, tengo uña grande, tengo boca grande, no ha de alcanzar ni
un tragazo -€sque ha dicho.
Entonces ahí es que dice el sobrino conejo,
lo Juan Jose
19p2
Caizaguano. Comunicación personal. Casa Quemada, mayo,
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- No tío, eso no hará, siesque quiere hacer eso yo tengo un
quintal de came, a usted hemos de dar.
- Cuando, para cuando
- venga mañana tarde, pero tarde vendrá yo voy a estar listito
en tal punto ya.
- Entonces con quien no miás vengo?
- usted solito venga no más así, yo tengo que estar alistado
todo -cs que ha dicho.
Entonces ha venido cumpliendo pues no?
- Esta carne, qué came va ser? -€sque dice el lobo.
- uta tío -€s que dice- esa carne va a ser todito solo tórtola no
más' Pero tío, si usted ya comienza a cargar, esa carne es braviza,
esa carne a de espinar toda la espalda, pero usted no dirá nada y tiene
que am¿urar bien y cargar bien. yo obligo eso si, que no puedi abrir
--esque dice.
- Entonces mañana tarde vengo -€sque va ofreciendo.
ofrecido también el conejo como ha ofrecido, esque espera tar
hora que va a venir ya. Dos costales lrenos esque recoge ese espino
grande no?. Tiene esta espina grande. Entonces recoge quintal y-tapa
con paja y todo eso ya.
Entonces en tal hora er conejo esque ha est¿do esperando hasta
que llegue el tío lobo. Entonces ya cuando lrega, bravizo, esque ilega
el tío lobo.
- Ya tiene lo ofrecido mío?
_ Sí.
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- Onde están?
- Aquí tengo, aquí en el costal esta bien empacado, pero tío no
verale nada, llegando se ve, sino las tórtolas son bravizas pueden
volar +sque dice .
Oyendo eso no esque destaPa nada.
- Ya, cómo le hago?
- Verá tío, usted va a ir llevando a la casa, usted tiene que ir
cargando bien amarrado.
- Con qué le puedo cargar?
- Aquí tengo soga, con eso yo mismo he de amarrar a usted'
Como tiene mano ocupada, no avanza, yo he de am¿ürar no más -es
que dice conejo.
- Ya mi sobrino, gracias, aura si le creo a usted lo que ha
ofrecido +sque dice.
Tonces, de ahí ya ponen a cargar' pues no?. Boca el sobrino
ya pone a amarar. Ahí esque dice.
- Ayayayay tonguisilla, ayayayay torquisilla -€s que dice el
lobo.
Así ya comienza a amarrar y le ajusta bien amarrado'
Entonces, él se comienza alevantar, no?. Ya después de amarrado
comienza a levantar, los espinos toditos es que clavan, todito
espalda. Después ya no se puede mover nad4 como no tiene manos'
no tiene nada ahí esque muere cargado todas esas tórtolas:los
espinos,. Hasta ahí el cuento".lI
I I Juan José Toaquiza. Comunicación personal' Tigua, julio' 1992
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El lobo y el borrego.
"Otro día por ahí esque ha estado pastando el borrego, el
conejo, y esque dice el lobo
- Sobrino, cada rato que yo vengo y has ofrecido y no das.
Aura sí darame.
- Bueno -dice- bueno, entonces tío, lo ofrecido no es ni aura.
ni para otro día, aurita mismo he de dar -+s que dice.
- Entonces dónde voy a estar o va a dar aurita aquí?
- No, no, no, tío. Yo he de dar aquí bien amarradito a
cachudo bien grande a de venir, pero escondidito no más esperará.
Vaya no más a esperar abajo -disque dice- ónde estáis tío? -es que
dice
- Aquí estoy.
- Ya viene borrego, pero saltando abrazarás porque es bravo,
cuidado -esque dice.
- Bueno, gracias sobrino {esque dice.
Entonces hay comienza a soltar la piedra, otravezes que va a
gdtar
- Qué fue tío, ya esuáis esperando?.
- Sí.
- Ya viene, ya viene bonego saltando abraza¡ás.
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Entonces lobo creyendo que ya se va volando, esque agatlü
saltando, abrazando, entonces pafff es
Este conejo uta, carajo."l2
El lobo t el solitario
que van matando por ahG
sti
.l-
'q-
"Hay otros cuentos de lobo,. Como hace el conejo y el lobo¡
igual el solitario. Siempre acá también tenemos que ver. Lo antropó-
logos vienen a investigar, los sociólogos vienen a investigar al
pueblo indígena. Tonces dicen: cómo sabes?. enséñame lo que
sabes. 
o
Igual el solitario sabe silvar, El solitario es un pajarito. un ave
que silva idéntico a un hombre. Tonces este solitario está silvando,
no?. El lobo le iba a cazar, chuta. Le admira pss que silva y dice:
dice:
- Y aura, éste cómo sabrá silvar?
Tonces va a preguntar y no le hace nada al solitario. Entonces
- Oye, y cómo sabes silvar psss -le drce el lobo al solitario.
- Eso es fácil, -dice el solitario.
- Entonces enséñame ps. {ice.
- Pero verás, -dice- sábes cómo es'l
- Ya. pero enséñame ps -dice.
- Verás. te vas de aquí, coges un palo, le metes atrás. aquí en
el culo. no?. tonces con eso ya silvas. -tonces dice- no te digo que
metas en la boca, porque no te ajusta,. Yo tengo metido. como tengo
boca chiquita estoy metido el palo.
12 Fernando Cuyo. Comunicación personal. Turupata. julio. I 992
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Disque dice, como tiene pico largo, no?
Tonces, en eso le convence.
- Ay chuta, este ha tenido palo, por eso sabe silvar bonito.
Tonces el lobo ya y se mete un palo, tonces claro, le destruye,
pues no?, el intestino del lobo y se muere.
Tonces ay está la astucia que tuvo el solitario también, que
siendo pequeño engañó al lobo, que es como nosotros, solitario.
conejo somos nosotros."l3
Dando luz y color a Ia memoria
Los "danzantes" rememoran a los antiguos tushugs (sacer-
dotes guerreros hacedores de la lluvia), que dirigían los cultos
heliolátricos en épocas prehispánicas. A pesar de la conquista
tuvieron lafuerza para sincretizarse, para reinterpretarse y mante-
nerse hasta el presente, como manifestación vital de su religiosidad.
De ahí el porque son personajes cargados de una fuerza mítica,
llenos de luz y color. Ellos son la figura simbólica más importante en
la fiesta de "Corpus" de toda la región. Los danzantes, venían
acompañados de músicos "pingulleros" que tocaban grandes
bombos rituaies pintados por los propios músicos indígenas. El
bombo pintado fue siempre un símbolo de la sacralidad manifiesta en
dicha celebración. Los actuales pintores de Tigua, son herederos de
ese arte ceremonial, que ahora se muestra como una de las manifes-
taciones miás hermosas de arte indio.
El deterioro de las unidades productivas familiares que agudi-
zaba la posibilidad de subsistencia, condujo a los indígenas de
Tigua, a hacer de la pintura una forma de sobrevivencia. Esta acti-
vidad se inicia por el año 1969-70, gracias a las posibilidad de
algunos indígenas que migraban a Quito, que ven que la venta de los
l3 Francisco Ugsha. Comunicación personal. Chimbacucho,julio, 1992
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bombos pintados tenía mucha acogida en el mercado del arte, lo que
les conduce a hacer los primeros cuadros. Julio Toaquiza' fue uno
de los pioneros de este arte. El recuerda:
Antes andaba no más buscando el medio' vendiendo en Quito las
cosas antiguas: bastones, diferentes cosas, cucharas, platos
antiguos, una vez lleve bombo de fiesta de "Corpus" y les gustó
harto. Entonces ca pensé, sería bueno pintar más, pero como hacer
bombo es difícil, estaba jodido' Así pensando pensando, viendo
cuadrito de la ventana, paisaje nuestro, nuestra madre naturaleza,
empecé a dibujar en el suelo, así empece, después en un cartón'
Pero no sabía como entreverar los colores' con qué pintura no más
usar; no sabía, pero hay entreveraba no más diferentes pinturas para
que salga el color de lo que veía afuera. Al principio mal salía, pero
después ya vine comprendiendo, ya sabía como pintar' como hacer
cuadro: entonces ahí salí haciendo conocer cuadro y vendiendo en la
ciudad.la
Lo señalado anteriormente, permite romper un estereotipo que
en torno al origen del arte de los pintores de Tigua se ha extendido.
Generalmente se cree que éste surge por la iniciativa de la señora
Olga Fisch, muy conocida en el mercado artístico pues mantenía un
almacén de artesanía y arte popular de mucho prestigio entre turistas
extranjeros. Efectivamente ella impulsó a los indígenas de Tigua a
que se dediquen a la pintura de cuadros, pues tenían mucha acogida
dentro del mercado del arte popular. Pero la pintura de Tigua, es un
a¡1e indio que tiene una raíz presente en sus antiguos ceremoniales;
forma parte de su propia identidad cultural; es resultado de su propio
saber, el mismo que para ser preservado, se reproduce y continúa
dentro de los lazos de parentesco. Es la familia Toaquiza, la que
empieza a trabajarla. El mismo Julio Toaquizadice:.
Yo sabía ir a vender donde la señora Olguita, que le gustaba mucho
y nos pedía que pintemos; y ella les vendía a los gringos, ella nos
daba platita para comprar las pinturas, después vino a tomar foto'
hacer cuento como es el trabajo en nuestros campos; total ella
14 Julio Toaquiza. Comunicación personal. Tigua. julio' 1992
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andaba investigando, ella solo compraba para almacén; ella no nos
enseño, la pintura es propia de aquí, propiamente todo, todo es
nativo de nosotros, de mi inteligencia y los compañeros que fueron
así viendo, ellos también fueron aprendiendo. yo le enseñé a mi
cuñado, y así aumentó más y aura todos los Tiguas somos
pintores, aura ya va hasta por euilotoa también.15
Efectivamente desde Tigua, la pintura indígena se extiende a
casi toda la región. Actualmente existen pintores, en Zumbahua,
Tutupata, Chimbacucho, La Cocha, Casa euemada y últimamente se
han desarrollado en lazonadel Quilotoa.
Los pintores indígenas, combinan esta actividad con el trabajo
agrícola, así como con el tejido de cestas con paja cle páramo y la
confección de máscaras rituales de madera. A esta actividad se
integra toda la unidad familiar; tanto la mujer como los niños. El
desarrollo de la pintura, les ha posibilitado la reducción de la con-
tinua migración a la que se veían obligados. Ahora sus salidas son
esporádicas y de corto tiempo. Lo hacen para poder vender sus
pinturas directamente.
Yo he tenido gue aprender a pintar para poder mejorar, para no andar
en otros lados, en calles, de cargadores, en construcción; para no
estar sufriendo. Yo he querido dedicar a estos artes de los cuadros y
quedarme en mi propia casa, con mis cultivos, junto con mis
guaguas con mis papás, con mis mamás, con mi mujer, aura he
estado enseñando a mis guaguas para que queden con algo de
futuro, ya están comenzando a pintar, mi mujer también pinta, yo
he dicho a mis guaguas que mientras que estemos viviendo siquierataita, mama , dejaremos con algo de trabajo a los guaguas
también. l6
A pesar del proceso de desarrollo turístico, y de la expansión
del mercado, la identidad étnica diferenciada de los pintorás indi
genas, ha mostrado tener la capacidad para poder preservarse, para
l5 Julio Toaquiza. Idem.l6 Manuel Vega Cuyo. Comunicación personal. Chami, julio, 1992
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recrearse y para dinamizar un proceso que al mismo tiempo que le
proporciona mejores condiciones para su pervivencia, le permite
plasmar en sus colores, los contenidos de su propia identidad y su
iultura La vinculación que los pintores indígenas mantienen con el
mercado turístico y urbano, no ha significado que sean las exi-
gencias de éste las que determinen el contenido de sus manifes-
taciones creadoras; al contrario, aquí vemos una reafirmación de su
identidad étnica diferenciada, que ha logrado incluso dentro de la
relación mercantil de su arte, la preservación de sus contenidos
culturales propios.
Los pintores indígenas, han impuesto en el mercado urbano,
una manifestación de su propia identidad étnica. Es por eso que su
arte, siendo ahora una alternativa para su subsistencia, no cumple
sólo una función económica, sino que mantiene su funcionalidad
simbólica, como otra forma a través de la cual, los indígenas, mues-
tran una imagen de sí mismos, de su mundo' de su propia racio-
nalidad, de su identidad y su cultura,. El mundo que pintan, no es el
que le impone el turista, sino aquel al que está vital y cotidianamente
irticulado,. Los pintores indios, están dando luz y color a todo el
universo de su vida, universo que en sus pinturas se recrea mági-
camente y en el que también su identidad se reafirma.
[...] aquí hay diferentes costumbres, cultura, en nuestra comunidad,
en el campo; por ejemplo nuestros paisajes: o están trabajando'
esos están caminando a la casa, o estos están llevando a la casa, por
ejemplo, están pastando borregos, están hilando' Esos son los
paisajes de campo, y justo la cultura de aquí del indígena pintamos'
Así fiestas, danzantes, corrida de toros, Tres Reyes, el 6 de enero, el
Corpus, que se hace estos días, hay danzantes, corrida de toros'
nosotros aquí en la pintura eso pintamos, dedicamos y damos a
conocer aquí de la vida indígena y trabajamos todo lo que vemos
que hay aquí en nuestra comunidad, nuestras costumbres ["']' ' /
César Cayo. Comunicación personal. Turupata, junio' I992
EL'UNANCHA' Y ELUNIVERSODELSABER / 145
La vivencia de dos ejes temporales, propios de la racionalidad
andina, se reflejan en las pinturas indígenas. Un tiempo profano,
que conesponde a su vida cotidiana,. Ahí se muestran llenas de luz,
la vida del campo, de su hogar, de sus actividades productivas,
siembra, cosecha, la venta en el mercado, los trabajos diarios, el
tejido, la cestería, el tallado de las máscaras, el pastoreo de sus ani-
males, la recolección de leña, de paja en el páramo, el arado de la
tierra. Allí están también reflejados sus espacios comunales: el
campo, la chacra, laplaza,la iglesia, el cementerio; pero sobre todo,
sus gentes, siempre mostrando la vida comunitaria, como el eje que
hace posible la reafirmación de su sentido de pefenencia, de saberse
parte de una identidad que ha sido construida colectivamente.
Por otro lado se refleja un tiempo sagrado, cargado de ritua-
lidad, por eso es un motivo central en su creación artística. Es el
tiempo de la fiesta con toda la magia y color de sus personajes, como
los que nos hablaba el anterior testimonio. La vivencia de un tiempo
ritual, es un eje esencial en la racionalidad del hombre andino, para
la praxis de su religiosidad,. Por eso los pintores indígenas, dan
también un contenido ritual a sus cuadros; ritualidad presente en las
pinturas de los bombos ceremoniales que les dieron origen y que
ellos han sabido recrearla En definitiva, las pinturas indígenas, no
son sólo hermosas combinaciones de colores. sino todo un sistema
semántico, lleno de significaciones y sentidos, a través de las cuales
podemos ver mágicamente reflejado todo el universo de su vida, las
significaciones múltiples de su cultura.
Los artistas indios, han sabido desarrollar un conocimiento y
técnica para su producción artística, en base a su propia experiencia
y racionalidad. Han configurado todo un verdadero sistema estético
con una identidad propia y diferenciada, opuesta muchas veces a los
contenidos formales de la estética oficial, que da al arte un contenido
egocéntrico e individualista, que construye al artista como un ser
alejado de la vida y sus obras como el resultado exclusivo de su ins-
piración. El arte así se vuelve un producto espiritual creado por el
alma humana. La pintura indígena de Tigua, es también una forma
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de respuesta a la concepción burguesa dominante de la estética y la
producción artística. El arte indio nos muestra, que tanto el arte, el
artista, como su obra son el resultado de un proceso socio histórico
concreto, de determinadas condiciones materiales, económicas, so-
ciales y culturales, que responden a una forma de organización de la
sociedad. La pintura indígena revela, que la producción artística, no
es sino el resultado de la actividad socialmente necesaria, del trabajo,
a través del cual los pueblos producen y reproducen colectivamente
su cultura
Es por ello que el arte indio, evidencia la especificidad de una
identidad diferenciada, tanto en su estructura morfológica, como en
el manejo de sus recursos cromáticos. Su morfología muestra un
manejo plano de los espacios y de los personajes; una limitada utili-
zación de la perspectiva y la profundidad. Los elementos son com-
binados sin un orden preciso, generalmente en forma horizontal y
superpuestos, aunque a veces emplean una composición vertical, o
circular, que le da al cuadro mayor movimiento. Es característico de
esta pintura, la composición en grupos de elementos que se muestran
interrelacionados, y una variedad temática que se entrecruza, refle-
jándonos claramente, la dinámica de su cotidianidad. La estructura
cromática, refleja la percepción que tienen de su realidad, son pre-
ponderantes los colores claros, intensos, que da un mayor croma-
tismo y luminosidad a la composición. Dado que rara vez combinan
los colores, prefieren emplear generalmente los colores puros de
esmaltes y acrflicos que compran en el mercado, pues les resulta más
conveniente y rápido, que la preparación de los pigmentos con
tierras de colores, que ahora ya no se emplean, y con los que anti-
guamente pintaban los bombos ceremoniales.l8
A través de sus pinturas, los artistas indios de Tigua y las
demás comunidades de Zumbahua, están dando luz y color a la
memoria; pues se encuentran actualmente trabajando en la revitaliza-
ción de sus mitos, creencias, cuentos, leyendas y tradiciones; los
mismos que les sirven de motivos para su creación artística, pero al
t8 Cfr. Dávila. l99l: 213-219
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mismo tiempo como forma de reafirmación de los contenidos de su
cultura propia. Ellos recogen las enseñanzas de sus "mayores" para
plasmarlas en sus cuadros, a fin de preservar el patrimonio de su
saber. En sus pinturas está presente, la sabiduría del sobrino
"conejo", la fuerza de los cóndores y las montañas, toda la magia
profunda de la naturaleza,.La pintura indfgena se muestra como una
expresión de "realismo mágico", pero plasmado de colores, en
donde se confunde el mito, la leyenda y el trabajo, las creencias, el
rito y la cotidianidad. Allí se refleja toda la racionalidad de una
cultura con sus propios contenidos de identidad.
Pero son también los hechos socio polfticos, los que dan
motivos para la producción del arte. El triunfo contra el poder terra-
teniente, la caída de la hacienda, la historia de 500 años de domi-
nación y su larga lucha de resistencia están siendo continuamente
recreados en sus pinturas,. Esto pensamos, es resultado de la madu-
ración de su conciencia e identidad étnicas. El último levantamiento
indígena, reafirma su fuerza protagónica como actor social, y le
ofrece motivos nuevos para su creación plástica. El arte es vivido en
una dimensión socio política distinta, como otro instrumento de su
saber y su cultura que hace posible la reproducción de su ideología.
Le permite afirmar su propia presencia como pueblo, para continuar
su lucha de insurgencia contra la dominación presente, en la
búsqueda de la concresión.de su proyecto de futuro.
Hemos estado pintando, como vivían los hacendados, como hemos
vivido, como han vivido antepasados, nuestros abuelos como han
sufrido explotados, ellos como abuelos conversaban todo lo que han
pasado y nosotros sacamos sus historias en nuestras mentalidades y
ponemos a pintar de ellos. Toca coger su historia, toca preguntar a
los mayores qué saben, como por ejemplo de la edad de 60, 70, 50
años, ya ellos saben de esa experiencia que han pasado con los
patrones. Mi papá también sabe porque el ha luchado bastante
tiempo para poder hacer humillar a los patrones, ellos querían man-
dar a los indígenas, ellos querfan hacer lo que querían, ellos querfan
hacer trabajar gratis, querían juetear, venfan montados caballos,
querían llevar a la minga de él a Ia fuerza. Para poder acabar eso,
entonces justo mi papá Juan José Caizaguano, como dirigente, él
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ha puesto a luchar. Entonces nosotros justo eso recogemos, para
sacar en las historias, aquí sacar en cuadros y nosotros buscamos en
las historias, como han vivido y como era cultura de antiguo.
Ahorita estamos ya recuperando, por la resisrencia de 500 años.l9
19 Manuel Caizaguano. Comunicación personal. Casa Quemada, junio. 1992
PREPARANDO LA HORA DE LOS
CONDORES
No podemos dejar de hacer referencia a uno de los hechos
históricos más relevantes de las últimas décadas. El levantamiento
indígena de junio de 1990. Este tiene una importancia trascendente
por la fuerza con que insurgen "los indios" como activos cons-
tructores históricos. Insurgen también contra larazón colonial de Ia
sociedad dominante que los ve como incapaces de dar respuestas
propias. Este levantamiento impone la necesidad de discutir "el
problema" indígena desde perspectivas distintas: tanto desde las
concepciones respecto a la Nación-Estado, de las clases dominantes
que se articulan a é1, como de todos los sectores societales que
tuvieron que hacer una reformulación de sus discursos y sus
prácticas.
Este hecho muestra una riqueza de respuestas acumuladas en
el tiempo en la larga lucha de resistencia indígena de estos 500 años;
pero ahora con niveles organizativos sólidos, con una praxis y
acción movilizadora más vital, pero sobre todo, con una más madura
conciencia étnica expresadas en el contenido de sus propuestas
políticas como lo muestra "el mandato por la defensa de la vida y los
derechos de las nacionalidades indígenas" que se convierte en la
plataforma de lucha durante el levantamiento. En ella se busca
simbólicamente también la articulación del pasado, la preservación
de la memoria histórica, la búsqueda de la recuperación de su
historicidad.
Hay que tomar la verdadera fraternidad, la unidad, responsabilidad en
nuestra lucha para tener el camino, nuestros antepasados, nuestros
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abuelos que han vivido, que han luchado no olvidan para que quede
clara la cosa y no desvíe el camino. t
No es casual en consecuencia, que el levantamiento se lo
realizaen junio, mes de profunda ritualidad para el mundo andino,
como mostrando que el Inti Raimi hay que celebrarlo con la lucha.
Con el levantamiento, también encontramos la formulación de
propuestas políticas que muestran contenidos de insurgencia, pues
cuestionan las mismas bases del poder de la sociedad dominante.
Son propuestas que permiten ir abriendo caminos par:a avznzar hacia
la construcción de la utopía.
Un hecho de tal intensidad no podía dejar de ser vivido
intensamente entre los indígenas, no solo de la zona de Zumbahua,
sino de todos los páramos de Cotopaxi. Zumbahua durante el
levantamiento se vuelve nuevamente una zona de insurgencia' El
levantamiento es visto desde una nueva dimensión política: impo-
nerle al Estado su propia identidad, para que se escuche su palabra.
La respuesta unitaria de las comunidades, afirma mucho más su
conciencia étnica; se sienten con la fuerza necesaria para la nego-
ciación con "el otro", con el Estado dominante, pero desde su propia
identidad y así Io viven sus protagonistas.
[...] levantamiento indígena participamos todos bien acompañados,
toda la zona occidental, una sola organización que hemos hecho a
través del MIC y ordenaron el CONAIE y todos participamos.
Todos eso sí y esa participación fue importante, eso si le hizo
sentir al pueblo, se hizo sentir a las autoridades, porque hasta
mientras autoridades era sordo y mudo, y apenas viene de allá
diciendo sacaraste el sombrero y aura nuestro compañero Lucho
Macas, es doctor abogado, igual que el Rodrigo Borja, nunca saca
sombrero; entonces esto es importante, le impusimos que respete'
eso es importante [...].2
Joselino Ante. Comunicación personal. Zumbahua, junto 1992
Julián Tucumbi. Comunicación personal. Jatun Juigua, julio' 1992
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El levantamiento no sólo reafirma su seguridad sobre la fuerza
y poder de la organización "[...] nosotros tenemos nuestras
organizaciones y eso nunca jamás se perderá porque eso va cre-
ciendo más y más, por nuestra lucha porque ya está [...]";3 sino que
deja planteada ademas, la posibilidad de retomarla en niveles más
altos "[...] en el Ecuador completo se sintió, maravilla y autoridades
despertó, autoridades sintieron y pusieron un tanto de respeto,
conocieron la fuerza de los indígenas,. Estoy ciento por ciento de
acuerdo: este levantamiento que es una historia grande y desearíamos
después un poco más fuerte, un poco más bravo [...]"4
El levantamiento indígena se vuelve un eje movilizador no
solo para la praxis comunitaria, sino para discusión al interior de las
propias organizaciones, para su evaluación crítica. También para la
formulación de propuestas nuevas. Es muy importante que sea
dentro del seno de las propias organizaciones en donde se discuta la
necesidad de continuar "peleando" contra el Estado; buscando para
ello desde su propia racionalidad nuevas estrategias para esta
confrontación, así como llevando adelante una propuesta política que
les permita ir ganando espacios de poder frente al Estado. Ahí se
muestra el carácter insurgente de su lucha
[...] nosotros hemos dicho no queremos sufrir más de 500 años. En
nuestra existencia hemos sufrido, pero ahora ya no, ahora queremos
la libertad de nosotros, queremos nuestros derechos, nuestras auto-
ridades, nuestra justicia; debe ser igualdad; esa es nuestra propuesta
que estamos planteando: más bien nosotros conquistar directamente
lo nuestro propio, que responda a nuestra necesidad, religiosidad
propia, ingenieros, arquitectos, lo que sea, pero para eso hemos
dicho: la educación. Con edr.rcación para defender todos estos casos,
entonces eso es lo que estamos preparando para el futuro de
nuestros hijos.5
Juan José Caizaguano. Casa Quemada, mayo 1992
Manuel Alomoto. Zumbahua, junio, 1992
José Toapanta. Comunicación personal. Casa Campesina de Pujilí, junio,
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El levantamiento indígena no se muestra como una respuesta
inmediata o forjada en forma coyuntural, sino que se nutre de toda
una carga de memoria histórica que ahora expresa contenidos de
identidad distintos a los que hizo posible la resistencia contra la
dominación. Ahora al cuestionar el poder y mostrar lafiierza,étnica
como otro poder capaz de transformar la historia, adquiere un
carácter insurgente que alimenta nuevas respuestas de afirmación de
esa identidad y la lucha por conquistas que en otra etapa no hubiesen
sido posibles, como la marcha de los indígenas amazónicos, de la
OPIP y la imposición al Estado del reconocimiento de su
tenitorialidad.
Toda esta situación devela una nueva conciencia étnica que ha
madurado y ha reafirmado una identidad que le permite plantear un
proyecto de futuro, que recoge no sólo las aspiraciones y luchas de
los pueblos indios, sino que busca expresar la diversidad y la
diferencia, en forma de proyecto político. Esa nueva identidad no
niega la interrelación con "el otro," sino que busca encontrar en ,'el
otro" un aliado para impulsar la lucha que haga posible la utopía,
[...] para mí es lucha de los pueblos indígenas y también es la
lucha del pueblo de la ciudad, porque todos debemos esrar
simplemente unidos y respaldar la propia cultura de todos; eso
debería ser acuerdo de todos los que somos explotados.6
Las propuestas que los indígenas de Zumbahua se encuentran
actualmente discutiendo, son una muestra clara de esa nueva con-
ciencia étnica; de una identidad que afirma los valores de la cultura
propia para la lucha contra el poder de la sociedad nacional domi-
nante. El contenido de estos proyectos buscan justamente rebasar el
ejercicio del poder, cuestionan la estructura hegemónica de esas
categorías "inamovibles" de Nación-Estado y plantean la estruc-
turación de una sociedad nueva que respete la diversidad y la
diferencia, y haga posible el encuentro de las culturas. Es por esa
razón justamente que se muestran como proyectos de insurgencia,
José Caizaguano. Casa Quemada, juni o, 1992
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pues son proyectos en contra del poder. Entre las propuestas que
actualmente se discuten en Zumbahua y que son parte de su
plataforma actual, podemos anotar:
Lucha por la territorialidad para una verdadera auto-deter-
minación del pueblo indígena.
Lucha por la interculturalidad para la defensa de su identidad;
pero también el reconocimiento de los "otros", de la diver-
sidad.
Lucha or el diálogo intercultural entre las distintas naciona-
lidades indígenas del país. Lucha por el reconocimiento de la
plurinacionalidad, así como del carácter plurilingüístico y
multi étnico de nuestro país.
Una clara conciencia se expresa en torno a lo que estos
proyectos significan,
[...] en la plurinacionalidad yo veo uno de los retos muy grandes,
ya estamos hablando de la formación de una estructura ideológica y
de una infraestructura económica, una superestructura ideológica en
el sentido de hablar de filosofía, de pensamiento propio y también
de una consistencia organizativa muy propia, y sobre todo, lo que
ya se está llamando Derecho del Pueblo Indio; y también, una
infraestructura económica, porque no se puede hablar de autodeter-
minación, si es que no hay también un proyecto económico, polí-
tico, frente a la estructura dominante.T
Los anteriores testimonios evidencian una clara maduración de
su conciencia e identidad étnica que se ha ido construyendo en un
largo proceso de transformaciones, de confrontaciones, de nego-
ciaciones entre sí mismos y frente al "otro". El hombre de Zumbahua
ha ido forjando esa identidad a partir de su propia lucha cotidiana por
la sobrevivencia, pero ha mostrado tener la fuerzade insurgir desde
la misma cotidianidad hasta llegar a plantearse propuestas como las
anotadas: las mismas que frente a la sociedad dominante, frente al
Angel Ramírez. Comunicación personal. Zumbahua, mayo, 1992
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poder, constituyen propuestas que sólo podrán materializarse en la
insurgencia. La plurinacionalidad, el reconocimiento de ra diversidad
y el carácter multiétnico y plurilingüístico que los indígenas, tanto de
Zumbahua como de todo el país, buscan que se reconozca, sólo será
posibles si se transforman las actuales condiciones, tanto materiales,
sociales, culturales, como ideológicas sobre las que se asienta el
poder hegemónico de la sociedad nacional, que frente a estas pro-
puestas levantan la defensa de la "unidad irrenunciable". por ello, el
propio Estado y la estructuras dominantes ven las propuestas de los
pueblos indios como atentatorias a la "unidad del estado", como una
acción subversiva que busca "crear un Estado dentro de otro
Estado".
En consecuencia, las propuestas actuales de los pueblos in-
dios, cuestionan el poder, y sólo se las podrá hacer realidad, insur-
giendo contra ese poder, y eso lo saben los indígenas de Zumbahua,
del país y de todo el continente. Saben que desde la cotidianidad,
desde su saber y su cultura, desde su identidad, están avanzando en
la construcción de la utopía andina; y para ello han hecho también de
esa identidad, de esa cultura y de ese saber, instrumentos insur-
gentes para cambiar la vida. Eso esta presente en la conciencia étnica
de los indígenas de Zumbahua que desde los fríos páramos de
Cotopaxi esüín cotidianamente con su lucha preparando la llegada de
la hora definitiva del vuelo de los cóndores.
REFLEXIONES FINALES
Un acercamiento objetivo a la cultura del hombre, se hace
posible cuando podemos comprender como construye su cultura
desde su propia praxis y experiencia. por ello hemos intentado
acerc¿unos al conocimiento del saber del mundo de los cóndores del
hombre de Zumbahua. Buscando conocer cual es la visión que tiene
desde sí mismo, como construye el saber, la identidad y la cultura.
Para entenderlo, era necesario abordar el saber, la cultura, la
identidad, como construcciones dialécticas nacidas de la praxis y la
Iucha vital del hombre; intentando mostrar como son operados los
recursos culturales que ha generado, pero desde su propia racio-
nalidad. Saber, identidad, cultura, no son para el hombre de Zum_
bahua productos intelectuales, sino que son más bien construcciones
dialécticas continuas, reales, vitales, necesarias para enfrentar la
lucha por la vida. Por ello las va creando y recreando desde la misma
cotidianidad.
Hemos buscado comprender lo que el saber, la cultura y la
identidad significan para el hombre de Zumbahua, pero desde supropia palabra y desde su experiencia de lucha. A partir de allí
encontramos que el saber, la cultura y la identidad se vuelven tam-
bién instrumentos de insurgencia que hacen posible la construcción
del futuro.
se ha analizado también el hecho de que la insurgencia no
niega la resistencia. Es con ella y por ella que los pueblos indígenas
han podido pervivir hasta er presente a pesar de 500 a¡ós de
dominación. Hablar de la insurgencia no significa negar la fuerza
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creadora de la resistencia, pues a partir de ella los pueblos indígenas
han llegado a la insurgencia que se está gestando
No vemos la insurgencia. como una categoría teorética, sino
como una práctica vivida desde la misma cotidianidad. En ella se
expresan raíces de un saber que está recreándose continuamente,
conforme a la dialéctica de la vida. Ahora se eleva en forma de una
nueva conciencia étnica, que no se construye solamente como "etnia
para sí", como una conciencia que reivindica solo el derecho del
pueblo indio, sino que levanta un proyecto político de futuro que
contempla la diversidad, la diferencia, la riqueza pluricultural,
multiétnica y plurilingüística de nuestra realidad social. Habla en
nombre de todos quienes aún viven la herencia de opresión de cinco
siglos. Opresión que para ser transformada -como hemos plan-
teado- debe rebasar la resistencia, pues se trata de cambiar las
estructuras que sostienen el poder y el ejercicio de la dominación;
por ello debe insurgir contra é1. La insurgencia se vuelve en
consecuencia, el requerimiento necesario, para la materialización de
la utopía.
Comprender desde la visión del hombre de Zumbahua (a partir
de su propia racionalidad y de su falabra), el saber, la cultura, la
identidad y la insurgencia como construcciones dialécticas, resul-
tantes de un largo proceso de lucha, nos ha permitido ver como ha
ido estructurando una identidad que le es propia, que le ha permitido
avanzar en la recuperación de sus propios núcleos de cultura, como
el eje de construcción de esa identidad. La lucha por la reconquista
de la tierra, le abre condiciones nuevas para la construcción de una
identidad social diferenciada que se va nutriendo, negociando'
construyendo con una dimensión política más madura..
La reconquista de la tierra constituye para el hombre de
Zumbahua un centro esencial para la afirmación de su identidad y el
avance de su conciencia étnica. La siente como un triunfo contra el
poder, que le posibilita recuperar uno de los ejes simbólicos vitales
para la reproducción de su vida y su cultura: la tierra. Esto va
abriendo posibilidades para una reflexión más profunda sobre sí'
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mismos, sobre los "otros" y sobre ra necesidad de luchar por la
recuperación de los espacios que los "otros" han mantenido para elejercicio de la dominación. colectivamente y a partir de un largo
proceso de 'Juntar cabezas", se plantea la necesidad de luchar conra
otro instrumento de opresión: el analfabetismo; lucha que conduce ala creación de las escuelas indígenas.
La maduración de su conciencia y la reafirmación de unaidentidad en crecimiento, les da a ros indígenas de Zumbahua, ra
capacidad de utilizar un instrumento de la sociedad nacional para suautodesarrollo; pero además, para afirmar su propia palabra. po, 
"rocrean una escuela que construye su propio rostro di identidad. setrabaja en la afirmación de su lengua materna, para hacerra útil comoinstrumento de interacción social y de conocimiento. se imprementa
un modelo bilingüe que rompe el clásico sistema sustractivo, carac- .terístico del sistema educativo impuesto por la sociedad dominante;y, enfrenta la situación de diglosia, héredada de la dominación
colonial.
La escuela abre ra discusión sobre sus propias necesidades.Prioritariamente consolida su proceso organizatiuó, ro qu" oe¡uu 
"nricas experiencias autogestoras.
Esa nueva conciencia étnica en construcción ros lleva a lucharpara recuperar sus espacios políticos y de poder, así como suspropios espacios simbólicos; sea para el ejercicio de la ritualidadmediante la fiesta para er control social deiparentesco .itouio p-ufortalecer las formas comunitarias de cooperación para el trabajoproductivo. La recuperación de sus espacios simbóiico, poribiti,uuna mayor interacción simbórica; por tanto, una mayor reafirmación
de su cultura, de sus contenidos ideológicos y potíticos
Otra muestra de esa nueva conciencia étnica, se expresa en elhecho de que busca también recuperar su saber; así como la estruc-tlyció1 de una propia racionalidad que se manifiesta en su concep_ción sobre el " unancha" como universo del saber der indígena de rospáramos de Cotopaxi. Un saber que se evidencia, yu ,"uá través de
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la palabra, en los cuentos, los mitos, en el color y la luz de sus
pinturas, en la búsqueda de la recuperación de sus tradicionales pÉc-
ticas productivas, del saber médico ejercido por sus yaclug. Todos
ellos, son prácticas y saberes que van contribuyendo a afirmar una
identidad que tiene un contenido cada vez más profundo y que va
dando nuevas dimensiones a sus luchas..
Creemos necesario anotar que la insurgencia del saber, la
cultura y la identidad del mundo andino, alcanzan una nueva dimen-
sión política e ideológica a partir del levantamiento indígena. Allí
muestran toda su fuer¿a protagónica, como sujetos capaces de trans-
formar la historia. Pero pensamos, que ese carácter insurgente de su
saber, de su cultura, de su identidad, no se expresa únicamente a
través de manifestaciones como las dadas en el último levantamiento.
Este codifica, recoge, acumula y lleva a la praxis una insurgencia
que se está gestando desde la propia cotidianidad. Por ello, busca-
mos mostrar que esas raíces de insurgencia están presentes en el
ejercicio de su vida y de su lucha. Es desde allí que los pueblos
indígenas hacen de la cultura, el saber y su identidad también instru-
mentos para insurgir contra el poder; mucho mrás hoy en una etapa
de un mayor desarrollo organizativo, de una praxis movilizadora
más intensa, así como de una nueva conciencia étnica que se refleja
en sus propuestas políticas actuales.
Las reflexiones hechas en este trabajo y lo que a través de él
hemos pretendido mostrar, son un intento de problematizar una
realidad que se evidencia como fuerza arrolladora; que ha dejado de
ser sólo '\rn problema de indios" para pasar a ser un problema de
todos: especialmente de aquellos que están luchando por cambiar la
historia y que lo hacen cotidianamente desde los páramos, desde sus
comunidades, a través de su saber, de su memoria, de su palabra, de
la ritualidad de la fiesta o del trabajo colectivo.
Estambiénunintento,-apesardelaslimitacionesqueenél
puede encontrarse- de contribuir a ese camino en construcción que
es lo andino, para verlo desde una dimensión teórica, pero también
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desde su dimensión política, pues en ro andino se está gestando un
proyecto político de futuro.
Intenta repensÍ* lo indígena para no verlo más desde la pers-
pectiva de la razón colonial, que los ha mirado siempre 
"orno 
in"u-
paces de construir su historia. creemos importante discutir -a 500años de dominación- la situación actual que viven los pueblos
indígenas de nuestro continente para ver que "los vencidos" son hoy
actores históricos vitales. Es por ello que discutir sobre su saber, sucultura, su identidad, buscando la fuerza insurgente que ahí se
encierra, es un intento por hacer una nueva lectura de su historia. desus luchas; ver como éstas se expresan hoy y como _aún en
condiciones de dominación- los pueblos indios van construyendo y
reafirmando su identidad y su cultura por ello pensamos qu" ii uhoru
se vive una nueva condición histórica, es necesario discutir lo andi-
no, el saber, la identidad y la cultura, desde parámetros distintos,
para ver en ellos la carga de futuro que esconden y.el contenido
político insurgente que expresan.
De esta manera, rendimos también homenaje a los pueblos
indígenas que durante 500 años han estado cotidianamente resis-
tiendo' Ahora que se quiere conducirnos ar olvido para hacer que
"celebremos" la dominación y bailemos sobre nuestros muertós;
cuando si algo hay que celebrar, es que a pesar de 500 años de
muerte, los pueblos indios están vivos, aún pervive su saber y supalabra; y que a través de su saber, de su identidad, de su cultura,
insurgen para hacer que er futuro por er que ahora ruchan, deje de ser
una utopía.
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